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Voorwoord 
Deze studie is het resultaat van veldwerk dat ik in verschillende perioden tussen 1976 
en 1991 verrichtte naar vrouwen in Tunesië en Marokko en naar Marokkaanse migran­
tenvrouwen in Nederland. Het is dan ook in de eerste plaats dank zij al die Arabische 
vrouwen dat ik dit boek heb kunnen schrijven. Vooral door de gastvrijheid en open­
heid die ik in Tunesië en Marokko tegenkwam en de langdurige vriendschap die ik 
heb genoten en nog steeds geniet, heb ik de informatie kunnen verwerven die de basis 
vormt van dit boek. 
Naast de vrouwen die in deze onderzoeken centraal staan, zijn er nog veel andere 
mensen die mij geholpen hebben met de voorbereidingen en het uitvoeren van 
veldwerk. In Tunesië heb ik veel hulp gekregen van Coen en Frieda Beeker. Zij 
hebben mij gastvrij ontvangen, wegwijs gemaakt in de Tunesische samenleving en 
voor contacten gezorgd om toestemming tot onderzoek te verwerven. Tevens wil ik 
Moncef en Laila Zgidi en Mokhtar en Raoudha el Khelifi noemen. Zij hebben mij 
aangemoedigd, geholpen met het werk en laten zien dat er vaak meer overeenkomsten 
dan verschillen bestaan tussen mensen van verschillende culturele achtergrond, ook 
met betrekking tot de man /vrouw verhouding. De familie el Khelifi, speciaal sidi 
Mustapha en ummi Habiba, en de familie Mejri hebben mij als hun dochter ontvangen. 
Mijn tolk-assistente Manoubia Chaouch heeft met mij samengewerkt tijdens het 
veldwerk en in de tussenliggende perioden, wanneer ik in Nederland verbleef, per 
brief deelgenoot laten zijn van de gebeurtenissen in het dorp. In Marokko ben ik 
speciaal geholpen door Fatima Duduh en haar kinderen. 
In Nederland heb ik van velen steun gekregen met het schrijven en afronden van 
deze studie. Mijn dank gaat uit naar mijn promotor prof.dr. J. Tennekes, die mij vanaf 
het begin van het veldwerk stimuleerde en geduldig volgde. Omdat ik niet in een 
aaneensluitende periode aan dit boek heb kunnen werken en onze gesprekken 
hierover in tijd soms ver uit elkaar lagen, was hij vaak 'het overzicht kwijt'. Toch heeft 
hij steeds weer de draad opgepakt, de verschillende versies van commentaar voorzien 
en mij ertoe aangezet voort te gaan. Mijn dank gaat tevens uit naar prof.dr. P. 
Geschiere die als referent bij deze studie is betrokken. Hij heeft mij waardevolle 
adviezen gegeven en het manuscript van commentaar voorzien. Daarnaast hebben 
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veel vakgenoten mij aangemoedigd in gesprekken en met commentaar. Ik denk 
speciaal aan Lenie Brouwer, Inneke van Halsema, Paul van Gelder en Theo Schuyt, 
Janke Poortinga. Enkele collega's hebben in 1991/92 gedurende vier maanden mijn 
onderwijstaken overgenomen: Lenie Brouwer, Ina Keuper, Dick Moesbergen, Theo 
Schuyt, Rinus Penninx, Frits Selier en Bernard Venema. 
Hulp met schrijven en het overwinnen van mijn 'slordige inslag' daarbij, heeft Jan 
Begheyn verleend. Hij heeft steeds weer tijd vrij weten te maken om tussen de 
schapen, ganzen, het biggetje en spelende kinderen, mijn teksten na te lopen en mij te 
dwingen scherper te formuleren. Mede door de gastvrijheid van Hetty vonden mijn 
kinderen het altijd heerlijk wanneer ik weer een stuk ging bespreken. 
Frieda Beeker is behulpzaam geweest met de transcriptie en correcties van Arabi­
sche woorden in de tekst. Aicha Saryohi heeft een Arabische vertaling van de opzet 
van deze studie gemaakt. Jenny de Koning heeft het manuscript nagelopen op taal en 
stijlfouten. Margreet Koster heeft geholpen met het maken van een scan. Sjoukje 
Rienks heeft de lay-out verzorgd en Annet ter Welle heeft de laatste versie van het 
manuscript op tikfouten doorgelezen. Maarten Bavinck en Maria de Bruyn hebben 
zich gebogen over de Engelse teksten. 
Tenslotte Tom en onze kinderen. Tom is een aantal maal mee geweest tijdens veld­
werk en heeft daarbij ook assistentie verleend. Zijn belangrijkste steun ligt evenwel in 
de houding dat het vanzelfsprekend was dat ik met deze studie door zou gaan en zou 
afronden, ook wanneer de kinderen mij afhielden van het werk. Onze kinderen maken 
mij iedere dag weer duidelijk dat er nog andere werkelijkheden bestaan dan die van 
antropologen en van Arabische vrouwen. Dat vraagt tijd, maar werkt ook verfrissend. 
Natuurlijk had ik deze studie nooit kunnen schrijven wanneer er geen regelmatige 
opvang voor hen was geweest. Dankzij de jarenlange inzet van vele ouders van 
vriendjes en vriendinnetjes en van oppas - ik denk daarbij in het bijzonder aan oma 
Ans -, is het mogelijk geweest onderwijstaken, het moederschap en het schrijven van 
dit boek te combineren. De kinderen hebben slechts van weinig moeten afzien omdat 
ik met deze studie bezig was. Marije zal deze opmerking uit zichzelf beamen. Zij is 
vaak mee geweest en heeft in Tunesië en Marokko ook veel plezier gehad. Ook 
Roemer zal het met mij eens zijn; hij is nog zo klein dat hij onvoorwaardelijk mijn 
koers volgt. Mogelijk dat Karlijn deze opmerking zal bestrijden: ze wil een hond en 
die krijgt ze niet omdat ik dat te druk vind. 
Edien Bartels 
Amsterdam, april 1993 
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Inleiding 
In deze studie, die voor een deel bestaat uit reeds eerder gepubliceerde artikelen1 rond 
Arabische vrouwen in Tunesië, Marokko, Soedan en Nederland, gaat het om de vraag: 
hoe ervaren Arabische vrouwen machtsverhoudingen tussen mannen en vrouwen, hoe 
brengen ze dat in symbolen tot uitdrukking en welke strategieën hanteren zij met 
behulp van symbolen in de omgang met die machtsverhoudingen. 
De positie van Arabische vrouwen is binnen de oriëntalistiek en islamologie al 
sinds de vorige eeuw onderwerp van discussie, en wel vanuit de relatie van vrouwen 
tot de islam. Deze discussie is evenwel sterk bepaald geweest door etnocentrische 
voorstellingen over het verschil tussen het westen en de oriënt, over de aard van de 
islam en over moslimvrouwen als slachtoffers van hun godsdienst en van, van die 
godsdienst profiterende, mannen. Onderzoek naar de leefwereld van vrouwen zelf, 
naar de wijze waarop vrouwen de islam en de verhoudingen tussen de sexen beleven 
is van veel latere datum. Sinds begin jaren zeventig verschijnen er vooral antropo­
logische studies over de relatie tussen vrouwen en islam en over de visie van vrouwen 
op mannen en man-vrouw verhoudingen, ook wel genusverhoudingen genoemd. Mijn 
studie is te plaatsen binnen die laatstgenoemde vorm van onderzoek waarbij nadruk­
kelijk wordt uitgegaan van de visie van vrouwen en de wijze waarop vrouwen hun 
leefwereld ervaren. 
De meeste studies die het door mij gekozen uitgangspunt nemen proberen de visie 
van vrouwen te achterhalen door middel van interviews, dagboeken, romans, 
gedichten, liedjes, spreekwoorden en verhalen. Het gaat daarbij derhalve om commu­
nicatie door middel van taal. Tijdens het veldwerk was dat ook mijn eerste ingang. 
Het resultaat van dit materiaal was echter een grote chaos (zie ook Hoofdstuk 2). 
Daarom vat ik communicatie hier breder op; ook de symboliek waarvan vrouwen 
gebruik maken, rituelen, mythen, religieuze en collectieve voorstellingen, zal erbij 
betrokken worden. Omdat de symboliek die Arabische vrouwen kennen en gebruiken 
voornamelijk religieus van aard is, wordt de eigen interpretatie van de islam door 
vrouwen eveneens gebruikt in de reconstructie van de ervaringen van vrouwen met 
betrekking tot machtsverhoudigen tussen de sexen. 
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Het wetenschappelijk doel van deze studie is een bijdrage te leveren aan de theorie­
vorming binnen feministische antropologie op het gebied van symbolen en macht. Dit 
terrein is nog weinig ontsloten. Weliswaar hebben antropologen veel aandacht 
gegeven aan symbolen en symboliseringsprocessen en is de relatie tussen respectieve­
lijk symbolen en genus, en symbolen en macht wel onderwerp van studie geweest (cf. 
Walker Bynum 1986, Tennekes 1990), maar de vraag naar de betekenis van symbolen 
binnen machtsverhoudingen tussen de sexen heeft nog nauwelijks aandacht gekregen. 
Het maatschappelijk doel van deze studie ligt voornamelijk op het terrein van 
emancipatie en voorlichting. In discussies over bijvoorbeeld de maatschappelijke 
positie van Noord-Afrikaanse migrantenvrouwen in Nederland spelen overeenkomsti­
ge etnocentrische voorstellingen als binnen de oriëntalistiek en islamologie (cf. 
Brouwer & Priester 1989). Kennis van de visie van de betrokken vrouwen is een 
voorwaarde om hen bij discussies te kunnen betrekken en om emancipatieprocessen 
op gang te krijgen. 
Op één na zijn deze artikelen gebaseerd op antropologisch veldwerk in Tunesië, 
Marokko en Nederland, dat ik in verschillende perioden verrichtte tussen 1976 en 
1991. Het artikel over de Soedan is gebaseerd op literatuuronderzoek. Temeer omdat 
het veldwerk in deze verschillende samenlevingen niet op dezelfde wijze is uitge­
voerd, - de ervaringen tijdens het veldwerk in Tunesië bepaalden het onderwerp en de 
wijze van onderzoek in Marokko en Nederland sterk - is een toelichting op, en 
verantwoording van dat veldwerk op zijn plaats. Alvorens daartoe over te gaan in 
Deel I, zal ik in deze inleiding mijn studie plaatsen binnen de ontwikkelingen die in 
de recente literatuur over Arabische vrouwen en islam zijn te signaleren, en zal ik de 
opbouw van deze bundel aangeven. 
Recente discussies over Arabische vrouwen 
In 1978 verscheen de gezaghebbende studie van Said Oriëntalism waarin deze de dan 
gangbare wijze van oriëntalistiek beoefening bekritiseert. Deze was de aanzet tot 
discussies over etnocentrisme in westerse literatuur over Noord-Afrika en het Midden-
Oosten. Vooral feministische wetenschapsters waaronder speciaal Arabisch feministi­
sche wetenschapsters zijn actief in deze discussies (cf. Kabbani 1986, Kandiyoti 1987, 
Altorki & El-Solh 1988, Jansen 1989, Lazreg 1989, Lutz & Moors 1989, Moors 1991). 
Volgens Said geeft de dan 'gangbare' westerse literatuur over Noord-Afrika en het 
Midden-Oosten eerder een beeld van het westers denken over de oriënt, dan over de 
oriënt zelf. Centraal staat daarin het verschil zoals dat in deze literatuur gepercipieerd 
wordt tussen westerse en oosterse samenlevingen. Het westen wordt gezien als 
rationeel, menselijk, modern, terwijl de oriënt als irrationeel, onmenselijk, traditioneel 
wordt gezien. Dit verschil tussen het westen en de oriënt zou samenhangen met de 
centrale plaats die in de oriënt aan de islam wordt toebedacht als alles ordenend en 
bepalend principe dat het hele leven beheerst. In deze studies wordt over de islam en 
haar aanhangers negatief gedacht. Moslims zijn overheersers, met een godsdienst die 
geen ruimte laat voor andersdenkenden en die met geweld wordt opgelegd. De islam 
zou statisch en onveranderlijk zijn en onderdrukkend voor vrouwen. Daarbij wordt 
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het beeld opgeroepen dat de positie van moslimvrouwen geheel bepaald wordt door 
een onderdrukkende religie en van die religie profiterende mannen. Deze veronder­
stelde positie van vrouwen binnen de islam is in het verleden door westerlingen 
gebruikt als rechtvaardiging voor de westerse kolonisatie in Noord-Afrika en het 
Midden-Oosten. Thans geeft deze aldus opgevatte positie van vrouwen in de islam 
aan westerlingen een basis niet alleen voor culturele superioriteitsgevoelens maar 
tevens voor de ontkenning van vergelijkbare problemen met betrekking tot de positie 
van vrouwen in westerse samenlevingen (cf. Lutz & Moors 1989).2 
Vooral de voorstelling van vrouwen als passieve slachtoffers lijkt een belemmering 
te zijn geweest om te komen tot een realistische kijk op de rol van vrouwen zowel in 
de geschiedenis en ontwikkeling van hun land, als in hun relaties met mannen en in 
het mede bepalen van de vorm en inhoud van de islam.3 Pas in de jaren zeventig 
verschijnen er antropologische studies die een ander uitgangspunt kiezen en vrouwen 
centraal stellen als actief handelende individuen. Abu-Lughod (1989) typeert deze 
studies als 'haremstudies'4; het betreft onderzoeken naar de positie van vrouwen en 
typische vrouwenaangelegenheden onder boeren en in dorpen en steden. 
Deze 'gangbare' opvatting over de Arabische vrouw als slachtoffer correspondeert 
mijns inziens met een beeldvorming over de Arabische man als heerser en vechter. 
Antropologisch onderzoek waarin dit beeld over mannen naar voren komt is verricht 
in veehoudende tribale gemeenschappen, en dus niet onder boeren in dorpen en 
steden. Abu-Lughod (1989: 280-289) typeert de Arabische man zoals die in deze 
studies verschijnt als 'homo segmentarius'.5 Dergelijke onderzoeken zijn gericht op 
politieke verhoudingen, conflict-bemiddeling en geweld. In oudere studies wordt 
segmentatie voornamelijk gezien als een institutioneel principe binnen de sociopolitie-
ke organisatie van tribale groepen. Centraal staat de vraag hoe de sociale orde wordt 
gehandhaafd. Het antwoord wordt dan gezocht in de segmentaire lineage waarin 
groepen op verschillend niveau (van sociopolitieke organisatie) tegenover elkaar staan. 
In recenter etnografisch onderzoek wordt het segmentatieprincipe eerder als ideolo­
gisch gezien. Het gaat daarbij niet zozeer om beschrijvingen van wat groepen doen of 
niet doen, maar eerder om hoe zij denken of praten over zichzelf en over hun 
handelen (Abu-Lughod 1989: 281). Op dit punt verschillen deze segmentatiestudies 
sterk van de hierboven genoemde haremstudies. Anders dan bij segmentatiestudies 
gaat het bij de onderzoeken naar vrouwen niet om een beschrijving van de sociale 
organisatie, maar eerder om de concrete leefsituatie van vrouwen, het gaat niet om het 
ideologisch principe, maar om de realiteit. 
De belangrijkste verschillen tussen deze beide typen antropologische studies, de 
haremstudies en de segmentatiestudies, zitten evenwel in enerzijds het sexeonder-
scheid tussen de wetenschappers die deze studies uitvoeren, en anderzijds de 
verschillen in methodiek en in de gehanteerde theoretische onderbouwing die 
daarmee lijken samen te hangen. Zoals de onderzoeksmethode en het onderzoekson­
derwerp van haremstudies wel tot vrouwenstudies gerekend wordt, zo kan men de 
onderzoeksmethode en het onderzoeksonderwerp van segmentatiestudies mijns 
inziens met evenveel recht als onderdeel van 'mannenstudies' beschouwen. Vanuit 
deze gedachte is het niet vreemd dat bijna alle segmentatie-theoretici mannen zijn, 
terwijl haremstudies worden verricht door vrouwen. Abu-Lughod verklaart dit niet 
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alleen uit de sexesegregatie zoals die bestaat in Noord-Afrika en het Midden-Oosten, 
maar ook uit de westerse achtergrond van de meeste onderzoekers. Vanuit die achter-
grond worden bijvoorbeeld mannen met politiek geassocieerd en wordt dus onderzoek 
naar politiek onder mannen gedaan. Daarnaast lijkt belangrijk dat er een positief beeld 
over tribale vee-nomaden leeft onder mannelijke antropologen waarin mannelijkheid, 
viriliteit, eer en trots centraal staan. Dit type samenleving lijkt dan ook meer tot de 
verbeelding te spreken van westerse mannelijke onderzoekers dan sedentaire samenle-
vingen. 
Deze verklaring van Abu-Lughod kan mijns inziens nog nader worden uitgewerkt 
en verduidelijkt, en wel aan de hand van de verschillen in veldwerkverslagen van 
mannelijke onderzoekers en vrouwelijke onderzoekers. De positieve beeldvorming 
over hun zelfgekozen onderzoeksobject die ook leidt tot een zekere vorm van 
identificatie met dit onderzoeksobject, maakt het begrijpelijk dat er juist onder 
mannelijke antropologen die onderzoeken in Noord-Afrika enkele onderzoekers zijn, 
die hun wijze van onderzoek doen beschrijven als 'het zelf begrijpen via de omweg 
van de ander' (cf. Rabinow 1977: 5 ontleend aan Paul Ricoeur, Crapanzano 1980, 
Dwyer 1982). Bij vrouwelijke antropologen met onderzoekservaring onder vrouwen in 
Noord-Afrika en het Midden-Oosten, is daarentegen van een dergelijke positieve 
beeldvorming ('verheerlijking') geen sprake. De discussies en publikaties over 
onderzoeksmethodieken van deze vrouwen zijn ook veel minder 'van de auteur 
doortrokken' (Geertz 1989: 121) dan die van mannelijke antropologen die over de 
uitvoering van hun veldwerk publiceerden. Veldwerk lijkt voor deze vrouwen minder 
een existentiële ervaring, dan een professionele waarbij de persoonlijke beleving 
weliswaar aanwezig is, maar niet allesbepalend. Daardoor leggen zij in beschouwin-
gen over veldwerk andere accenten. Het gaat hen niet zozeer om idiosyncratische en 
subjectieve ervaringen van 'de Ander', als om problemen van etnocentrisme en om de 
vraag naar de invloed van sexe en genus en het al dan niet behoren tot de onderzoch-
te samenleving op resulaten van onderzoek (cf. Altorki & El-Solh 1988).6 
Het tweede belangrijke verschil tussen beide typen antropologische studies, 
respectievelijk segmentatiestudies en haremstudies, is zoals gezegd de mijns inziens 
met dit sexeonderscheid samenhangende theoretische onderbouwing van het respectie-
velijke onderzoek. Het theoretisch debat binnen segmentatiestudies is uitvoerig en 
genuanceerd, terwijl er binnen haremstudies in feite nauwelijks sprake is van theoreti-
sche ontwikkelingen. Ook in vergelijking met feministisch antropologisch onderzoek 
over andere regio's is de theorievorming binnen de studies over Arabische vrouwen 
onderontwikkeld. Een belangrijke oorzaak daarvan lijkt wat ik zou willen noemen het 
'correctie-effect'. De meeste haremstudies zijn er expliciet op gericht om vooroordelen 
weg te nemen en stereotypen te bestrijden met betrekking tot de passiviteit, het 
slachtoffer-zijn en de mate van onderdrukking van vrouwen. Deze doelstelling leidde 
tot een vloed aan studies over vrouwen, maar is volgens Abu-Lughod (1989: 290) 
tegelijkertijd de oorzaak van de theoretische onderontwikkeling. De strijd tegen 
bovenbedoelde 'shadow stereotypes' wordt tot een doel op zich, waardoor theoreti-
sche debatten nooit op gang gekomen zijn. Daardoor ontstaat wat betreft het theore-
tisch aspect eveneens een zekere geïsoleerdheid ten opzichte van de verdere feministi-
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sche antropologie waardoor theorievorming nog minder kans heeft om tot ontwikke-
ling te komen.7 
Ik acht dit onwenselijk; voor theoretische ontwikkeling binnen haremstudies of 
meer in het algemeen genoemd feministisch antropologische studies onder Arabische 
vrouwen, is theorievorming noodzakelijk, en wel door aansluiting bij theoretische 
debatten die een breder terrein bestrijken dan dat van vrouwen in Noord-Afrika en 
het Midden-Oosten. Die aansluiting zoek ik voor deze studie op twee - door mij 
gecombineerde - terreinen, de studie van symbolen en de studie van machtsver-
houdingen tussen de sexen, en die zal ik in het eerste hoofdstuk verder uitwerken. 
Opbouw 
Na deze inleiding volgen vijf delen. Het eerste deel 'Vrouwen: symboliek en strategie' 
is een uitwerking van het onderwerp van deze studie en een verantwoording van het 
veldwerk waarop deze studie is gebaseerd. Het tweede deel 'Vrouwen en mannen' is 
probleemstellend van aard. Het derde deel 'Vrouwen en heiligen' is geschreven vanuit 
de meer omvattende culturele context waarin mannen en vrouwen leven in de Tune-
sische dorpssamenleving. Deel vier 'Vrouwen en kinderen' is een uitwerking van de 
bij Tunesische dorpsvrouwen levende visie op verschillen tussen mannen en vrouwen 
inzake voorstellingen en praktijken in het proces van vruchtbaarheid en voortplanting. 
In het vijfde deel 'Vrouwen en strategie' staat het handelen van vrouwen in relatie tot 
mannen centraal, en dan vanuit hun eigen visie op machtsverhoudingen tussen 
mannen en vrouwen. Tot slot volgt de 'Samenvatting en conclusie'. 
Noten 
1 De Hoofdstukken 5, 6, 8 en 11 verschenen eerder in wetenschappelijke publi u t* e s e n 
tijdschriften, respectievelijk: Hoofdstuk 5 verscheen in Berhard Venema (ed.) Islanfen Macht. 
Een historisch perspectief, Assen/Maastricht: Van Gorcum, 1987, pp. 113-125. 
Hoofdstuk 6 verscheen in The Maghreb Review, 12 (5-6), september-december 1987: 145-155. 
Hoofdstuk 8 verscheen in Willy Jansen (ed.) Lokale Islam. Geloof en Ritueel in Noord-Afrika en 
Iran, Muiderberg: Coutinho, 1985 en onder de titel 'Les jeunes mères sont comme des 
chattes'. Tournements et possession par les esprits chez accouchées de la campagne 
tunisienne, in IBLA, Institut des Belles Lettres Arabes, 1986, 49 (157). Hoofdstuk 11 is eerder 
gepubliceerd in Tijdschrift voor Vrouwenstudies, 8 (1), 1987: 15-31. Over de in Hoofdstukken 3 
en 7 aan de orde gestelde thematiek werd eerder gepubliceerd in Intermediair, 16 (14), 4 
april 1980: 13 e.v., en in het Tijdschrift voor Verloskundigen, 7 (5), mei 1982: 164-176. 
Naar vermogen is getracht herhaling van uitleg van basisbegrippen te voorkomen, maar 
gegeven de samenstelling van deze studie - verschillende hoofdstukken die als afzonderlijke 
artikelen zijn geschreven - was dit niet steeds mogelijk. 
2 Van deze opvatting, waarin moslimvrouwen slechts als passief gezien worden, en als 
slachtoffer van hun religie en van mannelijke familieleden, geven Lazreg (1989) en Jansen 
(1989) duidelijke voorbeelden. 
3 Dat de actieve rol van vrouwen in het vormgeven van de islam en in andere sociaal-
culturele processen en binnen man-vrouw verhoudingen lange tijd niet gezien is en (dus) 
niet beschreven, wordt treffend duidelijk aan de hand van verschijningsdata van literatuur 
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over vrouwen en islam en over feminisme en feministische bewegingen in het Midden-
Oosten en Noord-Afrika. De antropologen Fernea en Fernea wezen begin jaren 70 (1972) op 
het ontbreken van studies over het religieuze leven van moslimvrouwen. Pas in de jaren 
daarna komen er studies over dit onderwerp beschikbaar (cf. Mernissi 1977, Morsy 1978, 
Dwyer 1978, Dahaouadi 1986). 
Al op het einde van de vorige eeuw kwamen er in Egypte discussies op over de positie van 
vrouwen binnen de moslimsamenleving (vergelijk bijvoorbeeld de werken Tahrtr al-mar'a -
Ete bevrijding van de vrouw - en al Mar'a al-Jadtda - De nieuwe vrouw - van de Egyptische 
Qasim Amin uit respectievelijk 1899 en 1900), die oversloegen naar andere Arabische landen 
zoals Tunesië (vergelijk bijvoorbeeld Notre Femme, la Législation Islamique et la Société - Onze 
Vrouw, de islamitische wetgeving en de samenleving - van de Tunesische Tahar Haddad, 
dat in 1930 in het Arabisch en in 1978 in het Frans verscheen) en Marokko (vergelijk al-Naqd 
al-dhatf - Zelfkritiek - van de Marokkaan 'Allal-al-Fasï uit 1952). In veel Arabische landen 
ontstond ook al vanaf de jaren '20 een georganiseerde openbare vrouwenbeweging. Deze 
ontwikkelingen zijn echter pas recent onderwerp van studie geworden [vergelijk bijvoor-
beeld Ahmed (1982), Badran (1987), Badran (1991), Badran & Cooke (1991), Haddad (1984), 
Labidi & Zghal (1985), Labidi (1987) en Speelman (1989)]. 
De bevrijding van de vrouw is als onderdeel van een ruimer streven ook opgenomen in 
nationale en socialistische ideologieën die richtinggevend geweest zijn voor politieke 
hervormingen in Arabische staten (cf. Molyneux 1991). In de meeste Arabische staten is het 
opzetten en institutionaliseren van de beweging voor vrouwenbevrijding ook opgenomen in 
het regeringsprogramma (cf. Haddad 1984), zoals de Egyptische Feministische Unie, de 
Unie van Tunesische vrouwen en de Unie van Marokkaanse vrouwen. In de jaren '70 komt 
er ook een onafhankelijke, niet aan politieke partijen of nationale grenzen gebonden 
vrouwenbeweging op in Arabische landen. Vooral de Arab Women's Solidarity Association, 
in 1975 officieel opgericht, verenigt veel Arabische vrouwen uit verschillende landen (cf. 
Saadawi 1988 en Toubia 1988). 
4 Abu-Lughod (1989: 280) onderscheidt drie centrale velden van theoretiseren binnen antropo-
logie van het Midden-Oosten: segmentatie, de harem en islam. Deze begrippen ziet zij als 
'theoretical metonyms' waarmee dit uitgebreide en complexe terrein van antropologische 
studies in kaart kan worden gebracht. Onderwerp van deze haremstudies of haremtheorie is 
dan het theoretiseren over vrouwen, genus en sexualiteit. 
5 Segmentaire organisaties zijn opgebouwd uit unilineaire afstammingsgroepen die op hun 
beurt weer uit kleinere segmenten bestaan, die op hun beurt etc. (Kloos 1981: 88). De 
segmenten staan in oppositie tot elkaar, maar kunnen ook samenwerken. Het verenigen van 
kleine segmenten tot een segment van hogere orde geschiedt op basis van solidariteit met 
afstammelingen van eenzelfde voorouder. 
Het is hier niet de plaats om de verschillende visies op segmentatie en segmentaire 
organsiaties uit te werken. De discussie daarover is te omvangrijk. Ik zal in de hoofdtekst 
volstaan met het noemen van de verschillende visies op segmentatie, voor zover van belang 
om het verschil met haremstudies duidelijk te maken. Om volledig te zijn vermeld ik hier 
nog dat de benadering van segmentatie als structurerend principe voor sociopolitieke 
organsiaties in de tribale samenleving van Noord-Afrika door antropologen als Rosen (1979) 
en H. Geertz (1979) zelfs wordt afgewezen. 
6 Ook tussen vrouwelijke onderzoekers zelf kan verschil in benadering worden opgemerkt. In 
discussies over veldwerk en onderzoekstechnieken - waaraan zowel door westerse als door 
Arabische onderzoeksters wordt deelgenomen - lijkt het niet alleen om de inhoud van die 
discussies zelf te gaan. Misschien gaat het nog wel meer om het duidelijk aangeven van 
machtsverhoudingen tussen die westerse en Arabische onderzoeksters zelf. Anders dan bij 
mannelijke onderzoekers is er bij vrouwelijke onderzoekers immers niet zonder meer sprake 
van een positieve identificatie met het onderzoeksobject. Lazreg (1989: 96) spreekt in dit 
verband over de 'power of interpretation', het uitoefenen van macht over de ander door een 
voorstelling over die ander te maken. Nu Arabische vrouwen zichtbaar zijn geworden als 
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actieve vrouwen, en als onderzoeksters zelf deelnemen aan het proces van kennisverwerven 
binnen sociaal-wetenschappelijk onderzoek, wensen zij immers zelf de juistheid van de 
resultaten te controleren en tevens de richting van dit proces mee te bepalen (cf. Abu-
Lughod 1989: noot 149). Discussies over de richting van wetenschappelijk onderzoek naar 
Arabische vrouwen lijken nu ook op gang te komen. Zo doet Abu-Lughod (1989) daar een 
aanzet toe. De eis tot controleerbaarheid van wetenschappelijk onderzoek, door westerse of 
Arabische onderzoekers verricht, is niet nieuw. Controle is echter alleen mogelijk wanneer 
onderzoek(st)ers verantwoording afleggen over de wijze waarop zij materiaal hebben verza-
meld. Het is nu net dat onderdeel dat in publikaties over resultaten van onderzoek vaak 
weinig aandacht krijgt. Twee voorbeelden daarvan uit mijn boekenkast zijn Jansen (1987a) 
en Touwen-Bouwsma (1988). 
Meestal wordt wel vermeld welke methoden en technieken gebruikt zijn, zoals participeren-
de observatie, diepte-interviews, case-studies. Weinig komt ter sprake hoe de onderzoeker 
zelf in het veld stond, voor welke keuzen zij/hij stond, en hoe de eigen ervaringen het on-
derzoek beïnvloed hebben. Binnen, feministische antropologie worden eigen ervaringen, 
zowel voorafgaand als tijdens het veldwerk, gezien als onderdeel in het proces van ken-
nisverwerving en -productie. Die persoonlijke ervaring is niet belangrijk als subjectieve er-
varing, maar als expressie van de culturele achtergrond die de onderzoeker met zich mee-
draagt tijdens het veldwerk. Dit uitgangspunt maakt dat er in feministisch antropologische 
studies vaak wel veel aandacht wordt gegeven aan een verantwoording van veldwerk [cf. 
Abu-Lughod (1988), Halsema (1991 ^ Richters (1991), Schrijvers (1985), Wikan (1982)]. 
7 Opmerkelijk is eveneens dat voorzover er in de verschillende (harem)studies modellen zijn 
ontwikkeld en er sprake is van theorievorming, deze slechts beperkt zijn opgepikt, getoetst 
en verder ontwikkeld door andere onderzoeksters. De bevindingen van Maher (1974) 
bijvoorbeeld lenen zich voor toetsing en verdere uitwerking in andere regio's dan de 
Midden-Atlas van Marokko en in andere landen. Dit geldt ook voor het werk van Jansen 
(1987a) die haar invalshoek van studie zelfs uitwerkt tot een onderzoeksprogramma flansen 
1987b). Voor zover mij bekend is dit tot op heden nog niet gebeurd. 
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Deel I 
VROUWEN: SYMBOLIEK EN STRATEGIE 
1 Theoretische uitwerking van het onderwerp van studie 
In deze studie gaat het om de vraag: hoe ervaren Arabische vrouwen machtsverhou-
dingen tussen mannen en vrouwen, hoe brengen ze dat in symbolen tot uitdrukking 
en welke strategieën hanteren zij met behulp van symbolen in de omgang met die 
machtsverhoudingen. In het onderstaande zal ik voor deze vraagstelling een theore-
tisch kader uitwerken, steeds getoetst middels het veldwerk gewonnen inzichten en 
met als uitgangspunt de twee belangrijkste keuzen die ik tijdens het veldwerk allengs 
heb gemaakt, te weten het centraal stellen van de visie van vrouwen zelf, en het 
gebruik van symboliek als handvat om de chaos van al het verzamelde materiaal te 
ordenen en in kaart te brengen.1 
Ten behoeve van het theoretisch kader schilder ik hierna in algemene lijn de 
samenhang tussen ervaren, betekenisgeven en handelen, toegespitst op symboliek 
rond genus en genus-verhoudingen en de factor macht daarbinnen. Daarna ga ik over 
naar het eigenlijke onderwerp van deze studie: verschillen in sociale ervaring tussen 
Arabische vrouwen en mannen in Tunesië en MaroTcko met betrekking tot macht bin-
nen genus en genus-verhoudingen. In het laatste onderdeel kom ik terug op de vraag-
stelling. 
Ervaren van macht binnen genus en genus-verhoudingen 
Bourdieu (1977: 21) stelt dat de wijze waarop de bewoners in Kabilië (Algerije) hun 
ervaringen kunnen uitdrukken wordt bepaald door het dominante culturele discours 
rond eer en schande. Abu-Lughod (1986: 256) stelt deze opvatting ter discussie, dit op 
basis van onderzoek naar het gebruik en de betekenis van poëzie voor communicatie 
door Bedoeïenen in Egypte. Bedoeïenen kennen naast een dominant discours van eer 
en schande een evenzeer uitgebreid discours rond gevoelens. Dit laatste wordt vooral 
uitgedrukt door gedichten. Ik ga er hier vanuit dat ervaringen op nog meer manieren 
kunnen worden uitgedrukt: ervaringen worden niet alleen tot uitdrukking gebracht 
door het voeren van welk discours dan ook, maar ook door het culturele proces van 
betekenisgeven, en daar is genoemd discours slechts een onderdeel van. 
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Ervaren, betekenisgeven en handelen 
Mensen kunnen niet bewust ervaren zonder betekenis te geven. Ervaring wordt 
gestructureerd en tot uitdrukking gebracht door de betekenis die mensen geven aan 
de gebeurtenissen om hen heen. Maar ook het omgekeerde is belangrijk: betekenissen 
krijgen inhoud door ervaring. Het is een (proces van) voortdurend op elkaar afstem-
men, van ervaring en betekenisverlening, met als gevolg dat er ook steeds sprake is 
van verandering. Deze nadruk op het proces-karakter geeft aan dat in deze visie 
mensen in hun uitdrukken van ervaringen niet zo volkomen geconditioneerd zijn, dat 
zij gereduceerd zouden worden tot napraters van het dominante discours of tot 
automaten (cf. Abu-Lughod 1986: 258). 
Culturele betekenissen worden voortgebracht en gecommuniceerd door taalsyste-
men en symbolische systemen (cf. Tennekes 1982: 3-5). Met het begrip systeem wordt 
duidelijk dat het hier gaat om patronen in taal en symboliek.2 Communicatie door 
middel van taal vraagt analyse, niet alleen van de inhoud van wat mensen zeggen, 
maar ook van de wijze waarop zij praten, over het hoe en waarom, over de verklarin-
gen en rechtvaardigingen daarvan. Het gaat om wat wel het discours genoemd wordt. 
Dit begrip heeft betrekking op de ordening binnen dat wat er gezegd wordt, de 
patronen in het spreken die in verschillende situaties zichtbaar worden. 
Communicatie door middel van symboliek vraagt een ander type analyse. Symboli-
sche verschijnselen, rituelen, mythen, religieuze en collectieve voorstellingen zijn ver-
schijnselen waar mensen wel over kunnen praten - een mythe of een religieuze voor-
stelling wordt per slot doorverteld -, maar die niet op dezelfde wijze als taal betekenis 
voortbrengen. Symbolen zijn te omschrijven als 'iets' (een ding, voorstelling, een 
woord, een handeling) dat staat voor, verwijst naar 'iets anders' (cf. Tennekes 1982: 4-
5). Mensen spreken wel over het 'iets', over de voorstelling, de handeling, het ding, 
maar niet over de achterliggende betekenis daarvan. Die betekenis blijft meestal onuit-
gesproken (cf. Schefold 1990: 10), maar zal juist door analyse te voorschijn gehaald 
moeten worden. 
Beide vormen van communicatie kunnen eveneens verschillen in de mate van con-
gruentie met de ervaring waar zij een uitdrukking van zijn. De vraag is namelijk of 
mensen hun ervaringen wel altijd kunnen of willen articuleren in taal. Er zal wel een 
zekere samenhang bestaan tussen dat wat mensen articuleren in hun cultureel dis-
cours en hun ervaringen. Het is echter niet altijd duidelijk of mensen in hun articule-
ren wel hun 'eigen' discours voeren; mogelijk reproduceren zij veeleer een discours 
van andere groepen, bijvoorbeeld een discours dat zij als machtiger en gezaghebben-
der beschouwen dan dat van henzelf. Ardener & Ardener (1977) zoeken congruentie 
tussen ervaringen en de uitdrukking daarvan daarom eerder in symboliek. 
Ook Eickelman (1976: 153-154) maakt duidelijk hoe deze onderscheiden vormen van 
communicatie kunnen verschillen in de mate van congruentie met de ervaringen waar 
zij een uitdrukking van zijn. Daarbij geeft hij tevens aan hoe discours en symboliek 
met elkaar vervlochten zijn in het uitdrukken van ervaringen. Hij gaat uit van twee 
perspectieven, een 'common-sense' perspectief en een religieus perspectief. Een 
'common-sense' perspectief is opgebouwd uit basis-assumpties over de sociale orde 
die als vanzelfsprekend worden beschouwd en niet of weinig gearticuleerd worden. 
Sociale ervaring wordt op dit niveau gevormd en geïnterpreteerd. Dit 'common-sense' 
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perspectief kan opgebouwd zijn uit culturele concepten en uit religieuze voorstel­
lingen. Echter, niet alle religieuze voorstellingen vallen onder dit perspectief. Zo is het 
religieuze perspectief (de invalshoek van waaruit religie in focus komt) verder 
verwijderd van de alledaagse ervaring, maar staat daar wel mee in verband. Religie 
kan volgens Eickelman (1976: 155-157) ook slechts worden begrepen tegen de achter­
grond van de basis-assumpties uit het 'common-sense' perspectief. Anderzijds maakt 
Eickelman duidelijk dat het hier niet alleen gaat om een verschil in niveau; religie is 
volgens hem niet geheel afgeleid van die basis-assumpties, maar heeft een eigen 
context. Hierin sluit Eickelman aan bij de gedachtengang van Geertz (1966) die religie 
opvat als een cultureel systeem, een systeem van betekenissen dat uitgedrukt wordt in 
een bepaald type symboliek, en dat weliswaar onderscheiden kan worden van andere 
betekenissystemen, maar daar niet los van kan worden gezien. Dat religie hier breder 
wordt opgevat dan ideologie komt duidelijk te voorschijn omdat nadrukkelijk gekeken 
wordt naar het symbolisch karakter van religie. Geertz (1966) stelt dat de levensstijl 
van mensen en hun metafysica met behulp van religieuze symboliek op elkaar worden 
afgestemd. Turner (1967: 31-32) ziet voor dominante symbolen een vergelijkbare 
functie: dominante symbolen zijn verbindingspunten tussen de sociale en culturele 
structuur. Uitgangspunt voor Eickelman is hierbij dat impliciete voorstellingen (niet 
bewust gearticuleerde maar als vanzelfsprekend beschouwde voorstellingen) of 
symboliek vanuit het religieus perspectief meer overeenstemmen met de inhoud van 
het alledaagse 'common-sense' perspectief, dan de bewust gearticuleerde en doordach­
te ideologie of leerstellingen binnen datzelfde religieuze perspectief. Wil men dus 
inzicht krijgen in het 'common-sense' perspectief, dan is juist onderzoek naar symbo­
liek primair van belang, en niet onderzoek naar de ideologie of leerstellingen. 
Vanuit de gedachte dat ervaren en het uitdrukken daarvan een proces vormen 
waarbinnen steeds sprake is van verandering, wordt duidelijk dat de invulling van 
een religieus perspectief en een 'common sense'-perspectief geen statisch gegeven kan 
zijn dat slechts boven de hoofden van de mensen hangt. Het gaat hier om culturele 
concepten, religieuze symboliek en religieuze leerstellingen die bestaan voor zover ze 
verwezenlijkt worden in menselijk gedrag; het zijn menselijke (culturele) constructies 
die door menselijk handelen vorm krijgen en tot werkelijkheid worden gemaakt. 
Daarmee wordt duidelijk dat ervaren en betekenisgeven verweven is met menselijk 
handelen. Ervaring wordt gestructureerd en tot uitdrukking gebracht in en door de 
voorhanden culturele betekeniskaders die weer in en door het menselijk handelen 
gereproduceerd en getransformeerd worden. Omgekeerd krijgen deze kaders, 
waarbinnen het menselijk handelen zich ontvouwt, inhoud door het met dat handelen 
gepaard gaande ervaren. 
Voor de analyse van het onderzoeksmateriaal betekent dit dat ik mij niet beperk tot 
min of meer ideaaltypische analyses van culturele concepten, religieuze symboliek en 
leerstellingen in hun onderlinge samenhang, maar daarbij ook betrek het gebruik dat 
ervan wordt gemaakt in het feitelijk handelen. Om stereotyperingen te voorkomen 
moet aangegeven worden hoe, voor wie, in welke omstandigheden en in welke mate 
culturele concepten spelen voor de verschillende betrokkenen. Anders gesteld: het 
verschil tussen de betekenis en het gebruik ervan moet eveneens aangegeven worden. 
Het gaat niet alleen om de voorstellingswereld, maar ook om gedrag. Juist voor 
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antropologen is het een oude wijsheid dat het in culturele analyses niet alleen gaat om 
het ideaal maar ook om de werkelijkheid, en in geval van verschil daartussen om de 
uitleg en verklaring van betrokkenen daarover, en om de reactie van mensen op 
elkaar. Dat is zeker noodzakelijk wanneer het gaat om analyses van conflicten. Vooral 
conflicten maken duidelijk dat het uitoefenen van macht, opgevat als een relationeel 
gegeven, als het ware de motor is van cultuurverandering. Vanuit deze opvatting 
vindt interactie tussen mensen plaats binnen machtsverhoudingen. Omdat culturele 
betekenissen gereproduceerd worden door menselijke interactie die gekenmerkt 
kunnen worden als machtsverhoudingen is dynamiek per definitie gegeven.3 
De culturele constructie van genus 
Wat wordt er nu in de literatuur gezegd over man-vrouw verhoudingen vanuit het 
culturele proces van betekenisgeven en hoe worden daarin discours en symboliek 
geplaatst? Met de opkomst van het analytische onderscheid tussen sexe en genus, 
ofwel tussen biologische sexe en sociaal geslacht (cf. Outshoorn 1989: 13-16) stond 
binnen vrouwenstudies en feministische antropologie de weg open voor de (afzonder­
lijke) studie van de culturele constructie van genus. Daarbij valt op dat er in de 
literatuur nauwelijks wordt ingegaan op de aard van culturele verschijnselen en 
verschillen tussen communicatiesystemen. Er wordt weliswaar zowel gesproken van 
culturele als van symbolische constructie van genus, maar daarbij wordt er in feite (en 
mijns inziens ten onrechte) steeds vanuit gegaan dat het daarbij om hetzelfde gaat (cf. 
Ortner & Whitehead 1981: 1-2, Shapiro 1983: 114, Jansen 1987b: 47, Moore 1988: 16). 
Zo stelt Shapiro (1983: 114) symbolische antropologie wel gelijk aan culturele antropo­
logie. Moore (1988: 36-41) geeft aan dat de symbolische benadering van genus de 
analyse van de culturele ideeën over genus betreft, terwijl diezelfde benadering door 
Ortner & Whitehead (1981: 2) een 'culturalistische' benadering wordt genoemd. Het 
gevolg van dit gelijkschakelen van symboliek en cultuur is dat verschillende culturele 
verschijnselen onder één noemer worden gezet, en niet worden onderscheiden naar 
hun aard. Genus-stereotypen en genus-ideologieën, onreinheidstaboes en symbolische 
classificaties en -voorstellingen worden op een hoop gegooid. De vraag rijst of hiermee 
voldoende recht wordt gedaan aan de eigenheid van de verschillende culturele 
verschijnselen, en of de verschillende 'werking' van die diverse soorten culturele 
verschijnselen met betrekking tot genus wel onderkend wordt. In het proces van 
culturele constructie van genus functioneren religieuze symbolen bijvoorbeeld anders 
dan genus-stereotypen, al zijn dat allebei culturele constructies. 
Als cultuur en symboliek niet identiek zijn, welke verschillen zijn er dan wel, en 
welke verschijnselen spelen een rol in het proces van culturele respectievelijk symboli­
sche constructie van genus. Cultuur kan omschreven worden als een samenhangend 
geheel van betekenissen waarmee de mens zich oriënteert op de werkelijkheid (cf. 
Tennekes T985: 25-30). Zoals hierboven reeds aangegeven worden betekenissen 
voortgebracht door taalsystemen en symbolische of niet-talige systemen die ieder een 
eigen aard kennen. In deze opvatting is symboliek niet gelijk aan cultuur, maar een 
deel van cultuur, een specifieke vorm van cultuur met een eigen aard. Cultuur omvat 
symboliek. In overeenstemming daarmee ga ik in deze studie uit van de gedachte dat 
symboliek behoort bij de culturele constructie van genus, maar daar niet gelijk aan is; 
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de culturele constructie van genus omvat de symbolische. Voor de symbolische 
constructie van genus wil ik mij beperken tot symbolische verschijnselen, rituelen, 
mythen, collectieve voorstellingen, symbolische classificaties.4 
Macht binnen de culturele constructie van genus 
Of het nu gaat om de culturele constructie of om de symbolische constructie van 
genus, man/vrouw-verhoudingen zijn machtsverhoudingen. Voor deze studie is dus 
belangrijk welke rol macht speelt binnen de culturele constructie van genus. Bij het 
opzetten van het onderzoek in Tunesië ging ik uit van mannen als onderdrukkers en 
van vrouwen als onderdrukten. Mijn ervaringen met dorpsvrouwen in Tunesië, en 
later met Marokkaanse vrouwen, maakten het mij echter duidelijk dat aan de man/ 
vrouw-verhouding geen recht werd gedaan door de typering van door de man 
uitgeoefende macht als repressief, en van machtsverhoudingen als een eenrichtingver-
keer tussen (mannelijke) onderdrukkers en (vrouwelijke) onderdrukten (cf. Gremmen 
e.a. 1988: 11-17), waarbij macht een eigenschap van, of bezit van die onderdrukkers is. 
Vrouwen bleken geen passieve slachtoffers die door mannen slechts beperkt en gecon-
troleerd werden in hun mogelijkheden. Vrouwen zelf oefenden ook macht uit over 
mannen, en hadden daartoe ook mogelijkheden in hun omgang met mannen. Ander-
zijds gaven vrouwen tegenover mij wel aan dat sexeverhoudingen hiërarchisch 
geordend zijn. 
Het ligt dan ook voor de hand om voor de uitwerking van dit onderwerp uit te 
gaan van een andere typering van macht. Ik ga hier daarom niet uit van macht als 
eigenschap of bezit, maar van macht als relationeel gegeven. Macht is niet gebonden 
aan één groep of partij, maar bestaat alleen in het kader van menselijke verhoudingen. 
Machtsverhoudingen zijn daarom beter te typeren als 'reciprocity of influence' (cf. 
Rassam 1984: 124). Vanuit deze gedachte staat macht niet tegenover onmacht, maar 
gaat het altijd om een verhouding van meer of minder. Macht is daarmee niet 'slecht', 
of iets dat per definitie bestreden zou moeten worden; het is een wezenlijk kenmerk 
van menselijke relaties en wordt uitgeoefend in elke menselijke interactie. Door deze 
nadruk op interactie is de vraag of macht uitgeoefend wordt door actoren of geïmpli-
ceerd is in sociale structuren hier niet relevant (cf. Giddens 1982). Er is steeds sprake 
van - wisselende - machtsverhoudingen tussen individuen die in verschillende 
situaties variërende posities innemen. Menselijke interactie betekent dus voortdurend 
omgaan met macht, en is daarom beter te typeren als onderhandelen. Dat is hier van 
belang omdat er ook van onderhandelen sprake is bij het formuleren, herformuleren 
en interpreteren van gedragsregels en andere culturele voorstellingen. Het gaat om de 
'negotiation of reality' (cf. Rosen 1978). 
Wanneer ik ervan uitga dat macht niet gebonden is aan één partij, en dat dus geen 
enkele partij geheel autonoom is dan wel geheel afhankelijk, maar dat het gaat om 
wederzijdse beïnvloeding, dan betekent dat dat het bij de beschrijving en analyse van 
machtsverhoudingen altijd gaat om een 'balans'-situatie die kan veranderen; er is dan 
sprake van een 'negotiated order' (cf. Rassam 1984: 125). Die 'negotiated order' hoeft 
door de betrokken partijen, in dit geval de twee sexen, niet op dezelfde wijze ervaren 
te worden (noch overigens door individuele vrouwen of mannen onderling). Boven-
dien zullen de betrokkenen proberen hun visie tot gelding te brengen en de bestaande 
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machtsverhoudingen proberen te beïnvloeden. In mijn veldwerk heb ik mij geconcen-
treerd op vrouwen. Dat betekent niet dat ik mannen en hun ervaringen geheel zal 
laten rusten. Omdat de ervaringen van vrouwen meer reliëf krijgen tegen de achter-
grond van die van mannen, zal ik daar ook aandacht aan geven, in ieder geval 
voorzover die ervaringen verschillen van die van vrouwen, en daarmee die vrouwelij-
ke ervaringen accentueren. 
Arabische vrouwen en macht binnen genus en genus-verhoudingen 
Wanneer mannen en vrouwen een verschillende positie in de samenleving innemen 
en, daarmee samenhangend, verschillende gedragingen en interactiepatronen kennen, 
zal hun sociale ervaring verschillen. Dit is zeker ook het geval met betrekking tot de 
ervaringen van elkaar. Gelet op deze verschillende ervaringen ga ik er vanuit dat 
mannen en vrouwen op onderscheiden manier culturele betekeniskaders ontwikkelen. 
Ervaren door Arabische vrouwen 
Eickelman geeft aan dat sociale ervaring wordt gevormd en geïnterpreteerd op het 
niveau van het 'common-sense' perspectief. In overeenstemming met die gedachte ga 
ik ervan uit dat mannen en vrouwen hun verschillende visies op de eerste plaats op 
dit niveau ontwikkelen. Vanuit dat 'common-sense' perspectief komen in ieder geval 
twee typen van ervaringen in het vizier. Op de eerste plaats ervaringen die kenmer-
kend zijn voor de eigen sociale groep. Daarbij denk ik niet alleen aan typische vrou-
wenervaringen of typische mannenervaringen zoals bijvoorbeeld respectievelijk ont-
maagd worden of impotentie, maar ook aan genus-gebonden sociale ervaringen zoals 
voor Tunesische dorpsvrouwen bijvoorbeeld het verrichten van huishoudelijk werk en 
voor Tunesische dorpsmannen cafébezoek. Op de tweede plaats is er de ervaring van 
de ander, dus mannen van vrouwen en vrouwen van mannen. Mannen en vrouwen 
als sociale groepen profileren zich niet alleen via aan de groep eigen ervaringen, maar 
ook altijd via de ervaring van verschillen met de ander. Bijvoorbeeld vrouwen ervaren 
dat mannen ander gedrag tonen dan vrouwen, in sexuele relaties, maar ook in om-
gang met kinderen, werk etc. Voor mannen geldt hetzelfde. Wanneer er sprake is van 
een eigen ervaring van de werkelijkheid door vrouwen en door mannen, dan zal er 
dus altijd sprake zijn van een wij/zij-dimensie. Hieruit blijkt de specifieke aard van 
genus en genus-verhoudingen: genus bestrijkt niet alleen een speciaal terrein waar 
verschillen in sexe rechtstreeks blijken zoals sexualiteit, vruchtbaarheid en voort-
planting, maar betreft ook andere levensterreinen en wordt ook via die andere 
terreinen tot uitdrukking gebracht. Genus doordringt het gehele sociale leven. Recon-
structie van de eigen ervaringen van mannen respectievelijk vrouwen geeft dan ook 
antwoord op de vraag: hoe construeren mannen respectievelijk vrouwen genus. 
Een eigen ervaring van de werkelijkheid betekent een eigen wijze van beteke-
nisgeven aan die werkelijkheid. Daarom werk ik dit verschillend betekenis-geven van 
mannen en vrouwen theoretisch uit in termen van subcultuur (zie Hoofdstuk 4 van 
deze studie). Onder subcultuur versta ik dan in navolging van Tennekes (1985: 32) 
'variaties in werkelijkheidsmodellen binnen een meer omvattende culturele context'. Ik 
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spreek hier over werkelijkheidsmodeJ/ew: uitgangspunt is dat er pas sprake is van een 
eigen visie van vrouwen op de werkelijkheid wanneer er samenhang is tussen de 
verschillende voorstellingen die onder vrouwen leven. Het is juist die structuur van 
een werkelijkheidsvisie waardoor daadwerkelijk van een eigen visie, een subcultuur en 
de daarbij behorende processen kan worden gesproken. Het bestaan van een eigen 
werkelijkheidsvisie van mannen en van vrouwen impliceert een onderscheiden con-
structie van genus en genus-verhoudingen door mannen en vrouwen, dus op subcul-
tureel niveau. De daarvan te onderscheiden culturele constructie van genus moet 
gezocht worden binnen de meeromvattende culturele context, echter zonder dat deze 
culturele constructie los kan worden gezien van eerder genoemde subculturele con-
structies van dit begrip. Analyse van de eigen visie op de werkelijkheid van mannen 
respectievelijk vrouwen in termen van subcultuur vraagt daarom eveneens een nadere 
aanduiding van de meeromvattende culturele context. Uitgaand van de opvattingen 
van Eickelman, zoek ik die binnen het religieuze perspectief. Zoals hiervoor aangege-
ven staat dat religieuze perspectief verder verwijderd van het alledaags ervaren dan 
het 'common sense' perspectief, maar wordt het wel uitgewerkt tegen de achtergrond 
daarvan. Dat betekent tevens dat in die uitwerking er een zekere Verwerking' van het 
vrouwenperspectief en het mannenperspectief te zien zal zijn. Die 'verwerking' zal het 
duidelijkst naar voren komen in de verbinding tussen de meeromvattende culturele 
context en genoemde subculturen. Turner gaat er vanuit dat dominante symbolen een 
verbinding leggen tussen de sociale structuur en de culturele structuur. In het ver-
lengde daarvan ga ik er hier vanuit dat de verbinding tussen subculturen onderling en 
tussen subculturen en culturele structuur ook gezocht moet worden in dominante 
symbolen. 
Analyse van de eigen visie op de werkelijkheid van mannen respectievelijk vrou-
wen in termen van subcultuur impliceert dat het handelen van mannen èn vrouwen in 
de analyse betrokken dient te worden; in het handelen worden verschillen in visie 
tussen mannen en vrouwen tot werkelijkheid gemaakt. Ik ga er immers vanuit dat 
vrouwen geen passieve slachtoffers van mannen zijn, maar evenals mannen actieve 
individuen zijn die via hun handelen niet alleen hun eigen visie zullen uitdragen 
maar, sterker nog, eveneens zullen proberen hun visie nadrukkelijk tot gelding te 
brengen en de bestaande machtsverhoudingen tussen mannen en vrouwen te be-
ïnvloeden. 
In deze studie gaat het om Arabische vrouwen. Zij hebben niet alleen hun sexe 
gemeenschappelijk, maar ook hun taal, en voor het merendeel hun religie de islam. 
Maar de invulling daarvan verschilt sterk, naar regio, naar leeftijd, naar sociaal-
economische laag en naar etnische groep. Tegenstellingen "en verschillen tussen 
vrouwen kunnen ook tot uitdrukking komen via hun perspectief op de werkelijkheid. 
Voor iedere groep zal bekeken moeten worden hoe de inhoud en afbakening ligt. Zo 
blijkt uit Hoofdstuk 11 dat vrouwen uit de middengroepen in de Soedan zich door 
accentuering van elementen uit hun visie op de werkelijkheid proberen te onderschei-
den ten opzichte van vrouwen uit andere sociaal-economische groepen. Er kan dus 
wel gesproken worden van een vrouwenperspectief, een invalshoek van waaruit 
gekeken kan worden naar het ervaren van de werkelijkheid door vrouwen, maar niet 
over 'een' (uniforme) visie van vrouwen op de werkelijkheid. Echter in de praktijk 
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komen lang niet alle vrouwen ertoe een eigen visie te ontwikkelen. Het gaat er dus 
steeds weer om of een bepaalde groep Arabische vrouwen ook daadwerkelijk een 
eigen visie heeft ontwikkeld, en zo ja, hoe die visie inhoudelijk is uitgewerkt.5 
De culturele constructie van genus en Arabische vrouwen 
Tijdens mijn veldwerk in Tunesië en later ook in Marokko was mijn grootste probleem 
om orde te brengen in de chaos van opmerkingen, meningen en commentaren 
waarvan vrouwen mij deelgenoot maakten. Wanneer ik het spreken van vrouwen, het 
cultureel discours, in kaart wil brengen dan heb ik daar aanknopingspunten voor 
nodig. Die zoek ik binnen de symbolische voorstellingen en symbolisch gedrag van 
vrouwen. Anders dan in hun meningen en commentaren over allerlei gebeurtenissen 
waren vrouwen heel eenstemmig in hun uiteenzettingen over religieuze verhalen en 
religieuze voorstellingen, en in het uitvoeren van rituelen. Dat betekent niet dat alle 
vrouwen dezelfde religieuze verhalen vertelden [zo verzamelde ik bijvoorbeeld vier 
varianten over de oorsprongsmythe van het dorp waar ik in Tunesië onderzoek deed 
(cf. Bartels 1980: B5)], of dat religieuze voorstellingen altijd op exact dezelfde manier 
verteld werden. Het betekent wel dat de lijn in al die religieuze verhalen, voorstellin-
gen en mythen dezelfde was. Dit geldt ook voor de rituelen bij bezoek aan heiligen. 
Deze werden met kleine varianten op overeenkomstige wijze uitgevoerd. 
Wanneer ik om bovenvermelde redenen uitga van symboliek als aanknopingspunt 
om ervaringen van vrouwen in kaart te brengen, dan moet eerst duidelijk zijn wie 
welke symboliek gebruikt. Gaat het om symboliek die specifiek is voor vrouwen of 
voor mannen, of gaat het om symboliek die door beide sexen wordt gebruikt? Kan 
hiervoor het onderscheid worden geïntroduceerd tussen genus-gebonden en genus-
neutrale betekenis? Wanneer bijvoorbeeld symbolen zoals heiligen en heiligdommen 
en rituelen zoals heiligenbezoek betekenis hebben voor zowel mannen als vrouwen, 
impliceert dit dan dat die betekenis genus-neutraal, voor mannen en vrouwen 
overeenkomstig is? Genus-neutrale betekenis is slechts mogelijk wanneer het gaat om 
verwijzingen naar ervaringen die voor mannen en vrouwen overeenkomstig zijn. De 
vraag is of een dergelijke genus-neutrale betekenis mogelijk is. 
Walker Bynum (1986: 2) zegt hierover het volgende: '... all human beings are 
'gendered'-that is, that there is no such thing as generic homo religiosus. No scholar 
studying religion, no participant in ritual, is ever neuter. Religious experience is the 
experience of men and women, and in no known society is this experience the same'. 
Op het eerste gezicht lijkt dit een vanzelfsprekendheid. Religieuze ervaring is altijd 
gerelateerd aan de positie die mensen innemen in de sociale structuur. Analyse van de 
betekenis van religieuze symboliek vraagt, naast een analyse van de verschillende 
voorstellingen en de relaties daartussen binnen de voorstellingswereld zelf, ook een 
analyse in samenhang met verschillen en tegenstellingen binnen de sociale structuur, 
verschillen* in sociaal-economische gelaagdheid, klasse, etnische groepen, genus en 
leeftijd. Toch zijn genus-verschillen pas daadwerkelijk in symbolische analyses 
verwerkt onder invloed van feministische antropologie, begin jaren '70. 6 Nog in 1986 
meent Walker Bynum (1986: 1-2) er goed aan te doen te benadrukken dat het niet 
langer mogelijk is '... to study religious practice or religious symbols without taking 
gender - that is, the cultural experience of being male or female - into account'.7 
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Betekent dit nu dat alle symboliek genus-gebonden is, of zoals Walker Bynum 
(1986: 3) stelt 'voortvloeit uit de ervaring van gendered-users'? En geldt dit niet alleen 
voor symboliek die door vrouwen en mannen specifiek wordt gebruikt, maar ook voor 
alle symboliek die mannen en vrouwen beiden, soms samen en tegelijkertijd, gebrui-
ken? Zou dit het geval zijn dan is het onderscheid tussen genus-gebonden en genus-
neutrale betekenis overbodig. Toch wil ik dit onderscheid, in ieder geval theoretisch, 
handhaven. Tot voor kort is symboliek die door mannen èn vrouwen wordt gebruikt, 
altijd als genus-neutraal opgevat. Ook al is duidelijk geworden dat de meeste symbo-
liek genus-gebonden is, dit betekent niet dat de mogelijkheid uitgesloten moet worden 
dat er symboliek bestaat die door mannen en vrouwen gelijkelijk wordt gebruikt en 
die verwijst naar gemeenschappelijke en overeenkomstige ervaringen. Voor de 
reconstructie van een vrouwen- en mannenperspectief zijn dergelijke symbolische 
verschijnselen uiteraard van secundair belang. Anders is dat voor symboliek die 
weliswaar door vrouwen èn mannen gebruikt wordt, maar verwijst naar voor beiden 
verschillende ervaringen, dus met genus-gebonden betekenis. Hier krijgt de typering 
van Turner (1967: 51) dat symbolen 'polysemie' van aard zijn, extra belang. Dat wil 
zeggen dat meerdere betekenissen mogelijk zijn, die afhankelijk van de context en 
categorie gebruikers benadrukt worden. Genus-gebonden betekenis van symboliek kan 
derhalve heel verschillend uitvallen: bestaande genus-voorstellingen en -verhoudingen 
kunnen zowel bevestigd als omgekeerd worden, zowel ondersteund als ter discussie 
gesteld (cf. Walker Bynum 1986: 2), en zoals uit Hoofdstuk 6 'The Two Faces of Saints 
in the Maghreb' blijkt, kan dit ook tegelijkertijd plaatsvinden. 
Macht binnen de culturele constructie van genus en Arabische vrouwen 
Vanuit de gedachte dat macht een relationeel gegeven is dat speelt tussen individuen 
die verschillende posities innemen, zijn ook de maatschappelijke verhoudingen tussen 
mannen en vrouwen van belang. Zoals hiervoor al beschreven geven dorpsvrouwen in 
Noord-Afrika aan dat sexeverhoudingen hiërarchisch geordend zijn: maatschappelijk 
gezien is de positie van mannen sterker dan die van vrouwen. De vraag rijst dan of de 
visie van mannen als dominant ten opzichte van die van vrouwen getypeerd kan 
worden, waarbij bedacht dient te worden dat deze typering (van een visie) als 
dominant op grond van meerdere criteria kan gebeuren. Een visie kan niet alleen 
dominant zijn omdat deze door de sociaal sterkste groep, in casu de mannen, wordt 
uitgedragen, maar eveneens omdat deze intern consistenter is, meer zeggingskracht 
heeft, of geloofwaardiger overkomt dan de visie van een andere groepering (die ook 
sociaal minder sterk kan zijn). Ik werk dit uit in Hoofdstuk 4. 
Wanneer er sprake is van een dominante mannenvisie hoeft dat niet te betekenen 
dat mannen niet op de hoogte zouden zijn van de vrouwenvisie, en dat mannen altijd 
de dominante visie uitdragen. Per slot participeren mannen in de dorpssamenleving in 
Noord-Afrika gedurende hun kinderjaren in de vrouwenwereld. Tenzij vrouwen zich 
een eigen taalcode eigen hebben gemaakt en die code ook voor kinderen ontoeganke-
lijk houden, zullen mannen door hun participatie in de vrouwenwereld gedurende 
hun kinderjaren bekend zijn met de vrouwenvisie.8 In situaties waarin mannen en 
vrouwen samenkomen zal er aanleiding zijn tot uitoefenen van macht om de eigen 
visie op de werkelijkheid te doen gelden, en dit gebeurt niet alleen door mannen, 
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maar ook door vrouwen. Rosen (1978) laat in ieder geval zien hoe 'reality-bargaining' 
plaatsvindt in Sefrou (Marokko), waardoor het voor vrouwen mogelijk wordt om ook 
hun definitie van de situatie geaccepteerd te krijgen. Het is ook dit onderhandelen 
waarbinnen de culturele constructie van genus gereproduceerd en getransformeerd 
wordt. Uitgaand van een mannenvisie en een vrouwenvisie als subcultuur is de cul-
turele constructie van genus als het ware de resultante, de 'negotiated order' (cf. 
Rassam 1984) van het onderhandelen waarbinnen mannen en vrouwen verwikkeld 
zijn om hun visie op de werkelijkheid gelding te doen verlenen. Het 'resultaat' zal 
daarom die machtsverhoudingen tussen mannen en vrouwen weerspiegelen. Anders 
gezegd: sterke onderhandelaars zullen hun betekenissen meer kracht kunnen geven 
dan zwakke onderhandelaars, zonder dat de betekenissen van deze laatsten irrelevant 
zijn. Symbolen zijn en blijven 'polysemie' zoals Turner dat noemt, waarbij - voeg ik 
daar aan toe - de inbreng in de betekenisverlening van de verschillende onderhande-
laars varieert, al naar gelang hun onderhandelingspositie. Deze onderhandelingspositie 
wordt mede bepaald door de macht die de desbetreffende onderhandelaar kan uit-
oefenen. 
In de recente (harem)literatuur over Arabische vrouwen wordt beschreven hoe 
vrouwen macht proberen uit te oefenen over mannen. De meeste auteurs noemen 
hierbij overeenkomstige gedragingen van vrouwen, zoals diefstal van kleine geldbe-
dragen, gebruik van toverij en magische praktijken, met name om sexualiteit van 
mannen te beïnvloeden, heimelijke activiteiten als contact onderhouden met mannen 
van buiten de familie, uitgaan, briefjes sturen, boodschappen doorgeven via kinderen, 
manipuleren met eigen eerbaarheid en met de eer van de familie, beïnvloeden van 
kinderen, het afsmeken van 'bovennatuurlijke' steun door heiligen (cf. bijvoorbeeld 
Hoofdstuk 3 en 6 van deze bundel, Vieille 1978, Dwyer 1978, Demeerseman 19.., Mer-
nissi 1984, Davis 1985). Vieille (1978) probeert onderscheid aan te brengen binnen de 
verschillende gedragingen van vrouwen om mannen te beïnvloeden, en komt tot drie 
reactie-typen (zie hiervoor ook Hoofdstuk 10). Daardoor wordt duidelijk dat vrouwen 
niet zomaar willekeurig reageren, maar dat er patronen in hun gedrag te zien zijn. 
Voor deze studie ga ik uit van gedragspatronen waarbinnen vrouwen strategisch en 
selectief gebruik maken van hun eigen visie op de werkelijkheid. Overeenkomstig de 
keuze voor symboliek als uitgangspunt om de visie van vrouwen in kaart te brengen, 
zal ik ook het strategisch omgaan met machtsverhoudingen tussen de sexen in kaart 
brengen aan de hand van symbolisch gedrag door vrouwen. 
Symboliek en strategie 
Uit het bovenstaande wordt duidelijk dat een analyse van het ervaren van macht bin-
nen sexeyerhoudingen door Arabische vrouwen te gecompliceerd is om te volstaan 
met een onderzoek naar de maatschappelijke verhoudingen tussen mannen en vrou-
wen. Het gaat hier immers om de vraag hoe macht en machtsverhoudingen tussen 
mannen en vrouwen betekenis krijgen voor vrouwen binnen hun (subculturele) con-
structie van genus, en welke strategieën zij ontwikkelen om die machtsverhoudingen 
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te beïnvloeden. In de volgende hoofdstukken van deze studie gaat het dus om deze 
laatste vraag. 
Arabische dorpsvrouwen in Tunesië en Marokko, machtsverhoudingen tussen mannen 
en vrouwen en symboliek 
Welke symbolische voorstellingen zijn nu van belang voor de analyse van de eigen 
visie die vrouwen construeren met betrekking tot genus en genus-verhoudingen? In 
de lijn van Eickelman ga ik uit van symbolische voorstellingen op twee niveaus, 
respectievelijk het 'common-sense' niveau waarbinnen ik de ervaringen van vrouwen 
reconstrueer, en het religieus niveau dat ik als meeromvattende culturele context zie 
waarbinnen elementen uit de mannenvisie en de vrouwenvisie terugkomen. Omdat 
verschillen tussen mannen en vrouwen in maatschappelijk opzicht zowel door dorps-
mannen als door dorpsvrouwen in Tunesië en in Marokko steeds weer werden terug-
gebracht tot biologische verschillen in het proces van vruchtbaarheid en voortplanting 
en daaraan gekoppelde eigenschappen voor beide sexen, zal ik voor de uitwerking 
van het 'common-sense'-perspectief mij ook richten op deze voorstellingen. Voor de 
uitwerking van het religieus perspectief ga ik uit van de voorstellingen en activiteiten 
rond heiligen als dominant symbool. 
Uit analyse van symbolische voorstellingen rond zwangerschap en bevalling (cf. 
Hoofdstuk 9) komt naar voren dat Tunesische dorpsvrouwën een eigen, van die van 
mannen afwijkende interpretatie geven van de rol van mannen en vrouwen in de 
menselijke voortplanting. Mannen rechtvaardigen hun maatschappelijke positie met 
hun rol in die voortplanting. Vrouwen daarentegen ervaren die veronderstelde rol van 
mannen als onrechtmatig. Uit analyse van voorstellingen rond heiligen (cf. Hoofdstuk 
6) blijkt, dat vrouwen ook de op die rol gebaseerde dominantie van de man als on-
rechtmatig ervaren; vrouwen gaan uit van gelijkwaardigheid tussen mannen en vrou-
wen. 
Arabische vrouwen in Nederland en Soedan, machtsverhoudingen tussen mannen en 
vrouwen en strategie 
Strategieën waarbij vrouwen in de omgang met machtsverhoudingen tussen de sexen 
gebruik maken van symboliek zijn te herkennen zowel in gedrag dat individuen tonen 
(cf. Hoofdstuk 5 en 10), als in collectief gedrag (cf. Hoofdstuk 11). Vrouwen reageren 
op mannen vanuit hun eigen visie op de werkelijkheid en gebruiken elementen uit die 
visie als middel om hun positie in relaties met mannen te verbeteren (cf. Hoofdstuk 5 
en 11) of om mannen te dwingen rekening met hen te houden (cf. Hoofdstuk 10). Zij 
gebruiken culturele noties vanuit hun eigen visie niet alleen om te overleven en als 
uiterste middel in de strijd met mannen (cf. Hoofdstuk 10), maar eveneens om hun 
positie in relatie tot mannen ten opzichte van vrouwen uit andere groepen te verbete-
ren (cf. Hoofdstuk 11). Ik ga hier uit van twee vormen van symbolisch gedrag, te 
weten het schenden van de eer van de echtgenoot door Marokkaanse migranten-
vrouwen in Nederland (Hoofdstuk 10) en het ontstaan van de gewoonte tot herinfibu-
latie onder Arabische vrouwen in Soedan (Hoofdstuk 11). 
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Noten 
1 Zie voor de uitwerking van deze keuzen hoofdstuk 2 waarin de uitvoering van het 
veldwerk aan de orde komt. 
2 Deze opvatting kan ik als volgt samenvatten: Cultuur (als samenhangend geheel van 
betekenissen) voortgebracht en gecommuniceerd door taalsystemen en symbolische 
systemen omvat discours en symboliek. 
3 Zie voor de uitwerking van het begrip macht de paragraaf over macht binnen de culturele 
constructie van genus in dit hoofdstuk. 
4 Dit gelijkschakelen van symboliek en cultuur is niet typisch voor feministische antropologi­
sche geschriften. In het denken over symbolen zijn, grofweg gesproken twee richtingen te 
onderscheiden. Zo zijn er auteurs die een heel brede symboolopvatting hanteren en sym­
boliseren gelijkschakelen met betekenisgeven. Het gevolg is geweest dat er apart onder­
scheid gemaakt moest worden in verschillende vormen van symboliseren. Daarom zijn er 
andere auteurs geweest die een beperkte opvatting van symboliek hebben ontwikkeld (cf. 
Tennekes 1982: 3-4, Verkuyten 1990: 11-12). Ik volg hier deze laatst genoemde opvatting. 
Mijn bezwaar tegen de hier genoemde feministisch antropologische studies is niet dat sym­
boliseren in brede of beperkte zin wordt opgevat, maar dat dit verschil niet eens gesigna­
leerd wordt. 
5 Lazreg (1988: 95) wijst er op dat wat zij noemt 'geabstraheerd empiricisme', ofwel generali­
satie over Arabische vrouwen naar aanleiding van de situatie van enkelen van die vrouwen, 
onjuist is, en etnocentrisme oproept. Lazreg is niet de eerste die waarschuwt tegen 
generalisaties over Arabische vrouwen naar aanleiding van de situatie van enkele vrouwen. 
Al in 1970 verscheen er een discussiestuk van Abu-Zahra (1970) waarin zij waarschuwt 
tegen generaliseren over Arabische vrouwen op basis van gegevens van enkele vrouwen en 
op basis van koranteksten. 
6 Ik neem hier als uitgangspunt symbolische analyses. Wanneer ik hier spreek over de 
invloed van feministische antropologie dan bedoel ik dit studieterrein in het algemeen, 
onderscheiden van feministische studies over Arabische vrouwen (haremstudies) waarover 
ik in het begin van deze inleiding spreek. 
7 Het aantal symbolische analyses op dit terrein is ook nog beperkt en de analyses vragen om 
verdieping. Walker Bynum (1986: 2) benadrukt ook dat '... we are just beginning to 
understand how complex the relationship between religion and gender is'. Het feit dat de 
relatie tussen genus als sociaal verschijnsel en symboliek pas sinds kort aandacht krijgt van 
sociale wetenschappers hangt samen met de hierboven al genoemde specifieke aard van 
genus: genus doordrenkt het gehele sociale leven zozeer en wordt ook zozeer via allerlei 
verschillende levensterreinen tot uitdrukking gebracht dat het door die alomtegenwoordig­
heid gewoon en vanzelfsprekend en daardoor 'onzichtbaar' wordt. 
8 Saada (1970) laat zien hoe in een dorpssamenleving in het zuiden van Tunesië vrouwen via 
een eigen taalcode met elkaar communiceerden. Hun wereld was daardoor gesloten voor 
mannen en kinderen. Wanneer ik tijdens mijn veldwerk in Tunesië aan vrouwen vroeg of 
mannen op de hoogte zijn van de visie van vrouwen en van de problemen waar vrouwen 
voor staan, dan antwoordden vrouwen steeds weer bevestigend. Mannen zouden heel goed 
op de hoogte zijn van de visie van vrouwen. Dat wil echter niet zeggen dat mannen het 
daarmee eens zouden zijn of dat ze daarmee rekening zouden willen houden. Er zijn 
mannen die dat wel willen. Als voorbeeld gaven vrouwen steeds weer ex-president 
Bourguiba. Bourguiba gold als voorvechter voor de rechten en belangen van vrouwen, 
bijvoorbeeld bij het afschaffen in Tunesië van polygamie en van de mogelijkheid tot 
verstoten, bij het verlenen van het recht tot het aanvragen van scheiding door vrouwen, bij 
het invoeren van een minimum huwelijksleeftijd voor jongeren. Als kind had Bourguiba 
geleden onder de vernederingen en het onrecht dat zijn moeder door zijn vader en andere 
mannen van de familie was aangedaan. Toen al droomde hij ervan de situatie voor 
Tunesische vrouwen te veranderen. 
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2 Veldwerk 
De artikelen die in deze studie zijn opgenomen zijn gebaseerd op veldwerk dat ik in 
verschillende perioden verrichtte tussen 1976 en 1991. Dit veldwerk is niet steeds op 
dezelfde manier uitgevoerd. Met name de ervaringen tijdens veldwerk in Tunesië 
bepaalden zowel de latere keuze voor onderzoek naar vrouwen in Marokko en naar 
Marokkaanse migrantenvrouwen in Nederland, als de onderwerpen en de methoden 
van onderzoek. In het onderstaande zal ik aangeven hoe ik in de verschillende onder-
zoekssituaties heb gewerkt. Daarna zal ik bespreken voor welke keuzes ik heb gestaan 
in het veld. Tot slot zal ik ingaan op posities en belangen van mijzelf als onderzoek-
ster en van de Arabische vrouwen als informanten. 
Tunesië, Marokko, Nederland 
Tunesië was voor mij het eerste Arabische land waar ik vanaf 1976 veldwerk deed. Ik 
heb hier ook de langste periode doorgebracht zonder onderbreking voor een reis naar 
Nederland, en wel negen maanden. Sinds die langste veldwerkperiode ben ik regel-
matig, bijna jaarlijks, voor kortere of langere tijd teruggegaan. 
In Marokko ben ik weliswaar ook meerdere keren geweest, voor reizen en veldwerk, 
maar in vergelijking met Tunesië minder vaak en gedurende kortere perioden. Het 
veldwerk in Marokko, in 1981 en 1984, is daarom minder intensief geweest in 
vergelijking met het werk in Tunesië. Dit blijkt ook uit de samenstelling van deze 
bundel: het merendeel van de artikelen betreft vrouwen in Tunesië. Geïnspireerd door 
mijn werkzaamheden voor de studierichting etnische studies en minderheidsvraag-
stukken aan de Vrije Universiteit heb ik mijn onderzoeksactiviteiten sinds 1984 ook 
gericht op Marokkaanse vrouwen in Nederland. 
De wijze waarop ik veldwerk heb uitgevoerd is heel verschillend geweest. In 
Tunesië heb ik een dorpsstudie verricht, in Marokko heb ik vergelijkend in een dorp 
en in een provinciestad gewerkt en in Nederland heb ik cases verzameld onder 
Marokkaanse vrouwen die van hun echtgenoot waren weggelopen. 
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In Tunesië ben ik in 1976 begonnen met veldwerk waarbij de volgende vraag 
centraal stond: in hoeverre worden bestaande machtsverhoudingen tussen mannen en 
vrouwen gelegitimeerd door voorstellingen en praktijken van het volksgeloof ener-
zijds, en vruchtbaarheid en voortplanting anderzijds. Omdat ik een vrouw ben en 
omdat de Tunesische dorpssamenleving gekenmerkt wordt door een sterke sexe-
segregatie, lag het voor de hand dat ik mij vooral zou richten op vrouwen. Daarnaast 
ging het mij erom dorpsvrouwen binnen hun religie zichtbaar te maken. 
Om toestemming tot onderzoek en een verblijfsvergunning te verwerven heb ik 
samenwerking gezocht met een Tunesische organisatie. De keuze van het onderwerp 
van onderzoek maakte het mogelijk om te werken onder auspiciën van het Tunesische 
Office National de la Population et du Planning Familial. Veldwerk onder de vleugels 
van deze organisatie en niet in samenwerking met een wetenschappelijke of onder-
zoeksinstelling, leek vooral voordeel te bieden voor de uitvoering van het onderzoek. 
Dit Office was bekend en vertrouwd onder de bevolking en ik verwachtte daardoor 
gemakkelijk medewerking te krijgen. Samenwerking met dit Office kwam daarnaast 
tegemoet aan de in de jaren '60 en '70 zo sterk gevoelde wens tot het verrichten van 
maatschappelijk relevant onderzoek. Voor het Office waren studies naar voorstellingen 
rond vruchtbaarheid en kindertal en het gebruik van anticonceptiemiddelen van 
belang voor het uitstippelen en uitvoeren van beleid om de bevolking te bewegen over 
te gaan tot family-planning (cf. Bartels 1977). 
De keuze voor het dorp van onderzoek werd bepaald door cijfers over het gebruik 
van anticonceptie middelen en het gebruik van verloskundige zorg door de bevolking 
van het toenmalige gouverneraat Tunis-Sud. 'Ain el MaSriqi1 was in dit gouvernerat 
het dorp met het minst aantal vrouwen dat gebruik maakte van moderne anti-
conceptiemiddelen en het minst aantal vrouwen dat voor bevallingen naar het 
ziekenhuis in het nabijgelegen provinciestadje kwam. In dit dorp vond ik onderdak bij 
een Tunesische familie, een echtpaar met vier volwassen zoons waarvan er twee nog 
ongehuwd thuis woonden. Het onderzoek heb ik uitgevoerd met behulp van een tolk-
assistente die met haar familie (ouders en tien kinderen, waarvan er nog acht thuis 
woonden) ook in dit dorp woonde. Het familie- en gezinsleven van beide families heb 
ik 'als dochter' intensief kunnen meebeleven. Het was (en is ook nu nog) niet altijd 
eenvoudig om aan de verwachtingen en verplichtingen die gewenst zijn bij de rol van 
dochter, voor twee families tegelijkertijd te voldoen. Dat neemt niet weg dat ik door 
deze wijze van participatie niet alleen het Tunesisch familieleven op het platteland van 
nabij heb leren kennen, maar eveneens in staat ben geweest de levensveranderingen te 
volgen die de verschillende familieleden ondergingen gedurende de afgelopen vijftien 
jaar. 
Naast de hier genoemde methode van participerende observatie heb ik gebruik 
gemaakt van andere onderzoeksmethoden als diepte-interviews, het opstellen van 
sociale hiërarchieën, een enquête onder meisjes die het artisanat2, bezochten, het 
verzamelen van cases, het bijwonen van bevallingen, het meegaan met vrouwen naar 
artsen, het bijwonen van spreekuren van artsen, verpleegkundigen, en vroedvrouwen, 
het verzamelen van verhalen over heiligen, het bijwonen van heiligenfeesten en 
bedevaarten, van verlovingen, besnijdenissen, sluitingsrituelen voor meisjes, gene-
zingsrituelen door traditionele genezers en genezeressen. 
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Zoals hierboven reeds aangestipt is mijn veldwerk in Marokko beperkt geweest. In 
1981 heb ik een maand in een dorp gewoond. Het ging mij erom, vergelijkend met de 
dorpstudie in Tunesië, de positie en voorstellingen van vrouwen in kaart te brengen 
met betrekking tot zwangerschap en bevalling. In 1984 wilde ik de praktijken rond 
zwangerschap, bevalling en family-planning vanuit de officiële hulpverlening bekijken. 
Ik heb daartoe een maand bij een Marokkaanse familie in een provinciestad gewoond. 
In deze stad kon ik in een gezondheidscentrum een beeld krijgen van het werk van de 
medische staf en de bezoekers. Daarnaast kon ik het werk van een vroedvrouw 
volgen. Direct resultaat van deze studiereizen naar Marokko is het symposium 'Het 
Paradijs is onder de voeten van de moeders' en de gelijknamige bundel geweest (cf. 
Bartels 1985, 1987, 1990). 
Het leven van Marokkaanse vrouwen in Nederland ken ik niet vanuit een periode 
van participerende observatie in een Marokkaanse migrantenfamilie. De bedoeling was 
om na te gaan hoe vrouwen omgaan met culturele concepten in hun relaties met 
mannen. Omdat in conflictsituaties onderlinge verhoudingen scherper naar voren 
komen heb ik cases verzameld onder Marokkaanse vrouwen die van hun echtgenoot 
zijn weggelopen. Die cases heb ik verzameld via advocaten, rechtbanken, vrouwen uit 
blijf-van-mijn-lijf huizen, en tehuizen voor onbehuisden, consultatiebureaus, buurthui­
zen. Op twee na heb ik met de betrokken vrouwen interviews kunnen houden (één 
vrouw was terug naar Marokko, één vrouw was overleden), in enkele gevallen ook 
met de echtgenoten, met buren en oudere kinderen. Voor vier cases heb ik ook de 
politierapporten kunnen raadplegen. 
Keuzemomenten 
Antropologen die het veld ingaan doen dat gewoonlijk met tevoren opgestelde onder­
zoeksopzetten en plannen. Daarin wordt de probleemstelling nader uitgewerkt. Deze 
is gebaseerd op vooronderstellingen en keuzes, gemaakt voordat men het veld ingaat 
en meestal gebaseerd op relevante literatuur over het gekozen onderwerp en de 
onderzoeksregio. In de uitwerking van de vraagstelling in het onderzoeksontwerp is 
dus al sprake van een sterke selectie door de onderzoeker. Ook bij het vergaren van 
het materiaal, bij de verwerking daarvan en in de uitwerking in publikaties maakt de 
onderzoeker voortdurend keuzes. Antropologische kennis is, zoals tegenwoordig 
benadrukt wordt, een culturele constructie. Wat zijn nu de belangrijkste keuzes 
geweest, de belangrijkste selectiemomenten tijdens het veldwerk? Ik wil hieronder 
ingaan op twee momenten in dat proces. Op de eerste plaats het centraal stellen in het 
onderzoek van de visie van vrouwen zelf, en op de tweede plaats de vraag hoe krijg 
ik die visie van vrouwen in kaart gebracht. 
Om etnocentrische visies en redeneringen tijdens veldwerk te voorkomen zou het 
wenselijk zijn dat antropologen zonder vooronderstellingen het veld in konden gaan. 
Maar dat is per definitie nu eenmaal onmogelijk. Pool (1989: 33) beschrijft hoe vooron­
derstellingen zelfs noodzakelijk zijn omdat zaken juist opvallen door de aanwezigheid 
van ideeën. In de tijd dat ik voor het eerst veldwerk in Tunesië verrichtte was het 
beroemde werk Oriëntalism van Said (1978) nog niet verschenen. Het internationale 
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jaar van de vrouw (1975) en de in dat kader georganiseerde conferentie in Mexico, 
waren net achter de rug. Vrouwenstudies waren nog in opkomst. Poldervaart (1983: 
55) geeft 1977 aan voor het 'ontstaan' van vrouwenstudies in Nederland. Vrouwen in 
de Arabische wereld golden als onderdrukt door mannen en de islam. 
Opmerkelijk was evenwel dat de dorpsvrouwen in Tunesië zelf vertelden zich niet 
te herkennen in de gedachte ondergeschikt te moeten zijn aan mannen. Ze gaven wel 
verschillen aan in maatschappelijke positie tussen mannen en vrouwen. Ze vertelden 
eveneens dat het de mannen zijn die het voor het zeggen hebben en dat Tunesiërs 
voorkeur geven aan zonen boven dochters. Ze waren het daar soms wel, soms niet 
mee eens. Om greep te krijgen op de notie 'vrouwenonderdrukking' vanuit een native 
point of view (cf. Geertz 1983) probeerde ik 'harde' criteria op te stellen om aan de 
hand daarvan een soort evaluatie te maken. Gesprekken over die criteria leverden niet 
het beoogde resultaat op. De voorwaarde bijvoorbeeld dat vrouwen zelf over hun 
lichaam en sexualiteit zouden moeten kunnen beschikken werd door veel vrouwen 
vaak niet eens begrepen. In principe zeiden vrouwen sexueel ter beschikking van hun 
echtgenoot te staan en dat werd ook niet als onrechtvaardig en als onderdrukkend 
ervaren. Waar vrouwen zich aan stoorden was de wijze waarop mannen met hen 
omgingen, de vernederingen, en de pijn die ze soms moesten ondergaan tijdens 
sexueel verkeer, de mishandeling om tot sexueel verkeer gedwongen te worden, en de 
vernedering die ze voelden wanneer hun echtgenoten prostituees bezochten, etc. 
Maar lang niet alle vrouwen hadden dergelijke problemen met mannen. Er waren 
vele families waarvan de vrouwen stelden dat ze een goede relatie hadden met hun 
echtgenoot en met de mannen van diens familie, en van haar eigen familie. In veel 
van deze families verliep de dagelijkse omgang soms wel met schermutselingen, maar 
in grote lijnen toch heel harmonieus. Belangrijk was bovendien dat vrouwen het in 
allerlei opzichten niet altijd eens waren met mannen, en dat zij in dergelijke situaties 
in verzet kwamen en protesteerden. Dat verzet werd lang niet altijd zonder meer 
onderdrukt. Vaak ook waren vrouwen succesvol in hun tegenstand en bereikten zij 
het doel dat ze voor ogen hadden. 
Het werd me duidelijk dat de Tunesische dorpsvrouwen, en later merkte ik dat ook 
onder veel Marokkaanse vrouwen, zich niet herkenden in de gedachte ondergeschikt 
aan mannen te moeten zijn. In feite kwam het erop neer dat ik zelf vrouwen in een 
onderdrukte positie schoof om van daaruit te gaan bestuderen hoe hun denken daarbij 
aansloot. 
Dat neemt niet weg dat vrouwen wel verschillen zagen tussen mannen en vrouwen 
in maatschappelijke en persoonlijke verhoudingen. 'Temma er-rajul elli yehkem', ofwel 
'het is de man die het voor het zeggen heeft, die de baas is'. Wanneer ik vrouwen 
vroeg naar toelichting op dit type uitspraken, stelden zij dat maatschappelijke en 
persoonlijke verschillen tussen mannen en vrouwen terug te voeren waren op biologi­
sche verschillen tussen mannen en vrouwen in het proces van vruchtbaarheid en 
voortplanting, en daarmee samenhangende eigenschappen en karaktertrekken. In de 
uitwerking van de sexeverhoudingen in de dorpssamenleving kwamen daarmee in het 
onderzoek twee facetten centraal te staan. Op de eerste plaats de verhoudingen tussen 
de sexen vanuit culturele voorstellingen, de culturele constructie van genus en genus-
verhoudingen waarbij gedachten over vruchtbaarheid en voortplanting een belangrijke 
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rol spelen. Op de tweede plaats macht en machtsverhoudingen tussen mannen en 
vrouwen, maar dan niet vanuit de invulling van het begrip macht als repressief en 
van machtsverhoudingen als onderdrukker versus onderdrukten. 
Een tweede opmerkelijke ervaring tijdens het veldwerk was die enorme chaos in 
het materiaal dat ik verzamelde. Het antwoord dat ik de ene keer kreeg was soms 
volkomen tegengesteld aan dat wat een week later door dezelfde vrouw op tafel werd 
gelegd. En nog weer een week later kwam die vrouw dan weer terug met het verhaal 
dat ze mij de eerste keer had verteld, of een geheel nieuwe versie. Omdat ik bijna 
jaarlijks in Tunesië terugkwam kon ik ook in de tijd sterk wisselende antwoorden 
verzamelen. Die wisseling hield lang niet altijd verband met verandering in positie die 
vrouwen in de loop der tijd gingen innemen. Zoals ook in Hoofdstuk 3 beschreven 
waren mannen meestal minder wisselend, duidelijker en consistenter in hun antwoor­
den. Mijn grootste probleem tijdens het veldwerk was daarom de vraag hoe orde te 
krijgen in die chaos van antwoorden van vrouwen. Per slot zocht ik naar structuur/sa­
menhang in de voorstellingswereld van vrouwen. 
Natuurlijk maakt het verschil of het ging om 'harde' informatie - zoals bijvoorbeeld 
over het aantal kinderen, of het gebruik van family-planning -, of dat het ging om 
informatie over symbolische voorstellingen en levenskwesties. Zogenaamde 'harde' 
informatie gaven zowel vrouwen als mannen vlotweg. Maar juist de vragen naar meer 
existentiële opvattingen, naar eigen visies veroorzaakten discussies en riepen tegen­
strijdige antwoorden op. Het was mij inmiddels wel duidelijk geworden dat veldwerk 
doen meer inhoudt dan het 'verzamelen van informatie'. Die ervaring had ik nog wel 
in gesprekken met mannen, maar zeker niet met vrouwen. De gedachte van Ardener 
(1977) dat antropologisch onderzoek door mannelijke veldwerkers onder vrouwen 
problematisch was, riep bij mij vragen op over mijn rol als vrouwelijke onderzoeker. 
Sinds er echter de laatste jaren meer literatuur over veldwerk beschikbaar is gekomen, 
zijn er signalen dat mijn ervaring niet uniek was, en dat ook mannelijke informanten 
wel tegenstrijdig kunnen zijn in hun successievelijke antwoorden. De keuzes die ik 
derhalve heb moeten maken uit deze (vaak tegenstrijdige) antwoorden, hebben dan 
ook onvermijdelijk tot gevolg dat deze studie niet anders dan een reconstructie 
genoemd kan worden. Om willekeur en subjectiviteit zoveel mogelijk tegen te gaan in 
deze keuzes heb ik mij daarom tijdens het veldwerk geconcentreerd op symboliek. 
Symboliek vatte ik op als een vorm van communicatie waarmee ik in staat zou zijn 
handvatten te verwerven om de chaos in het materiaal tegen te gaan en tot een 
ordening te komen. 
Dat ik mijn verzamelde materiaal als chaos heb ervaren hangt samen met mijn visie 
op veldwerk als onderzoeksmethode. Ik sluit hierin aan bij de opvatting van Fabian 
(1990) die pleit voor een performative opvatting van etnografie en plaatst deze tegen­
over 'informatieve' etnografie. Informanten hebben volgens Fabian geen kant en klare 
informatie in hun hoofd die ze kunnen uiten in discursieve uitspraken. De informatie 
of kennis over cultuur en cultuurkenmerken kan alleen door action, enactment, 
performance tussen onderzoeker en informanten opgeroepen worden. Die performance is 
dan een nieuwe creatie, en culturele productie. Etnografie als performance lijkt een 
verhelderende typering. De vraag is evenwel of dat wat bedoeld wordt met informa­
tieve etnografie hiermee wordt afgedaan. Ik ga er vanuit dat beide vormen een rol 
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spelen, al naar het type onderzoek. Belangrijk is de aard van het proces van kennisver­
werving. Kloos (1988: 30) noemt het antropologisch proces van kennisverwerven 
dialectisch. Kennis wordt gecreëerd in interaktie tussen onderzoeker en onderzochten. 
Wanneer het in dit proces van kennisverwerving gaat om interaktie, dan is niet 
alleen de aard van die interaktie van belang ('informatief en 'performative'), maar 
eveneens de wijze waarop betrokken deelnemers tegenover elkaar staan. Pool (1989: 
36) spreekt over etnografische kennis als een gezamenlijk produkt waarbij gelijkwaar­
dige en communicatieve interaktie primair gesteld moeten worden. Het lijkt mij echter 
onwaarschijnlijk dat interaktie gelijkwaardig en belangeloos kan zijn. Het ging tijdens 
mijn veldwerk bovendien niet alleen om performance waarbij onderzoeker en informant 
aanwezig waren, maar meestal ook om situaties waarbij meerdere informanten 
tegelijkertijd hun visie gaven. Soms liep iemand even weg, om dan later weer met een 
ander terug te komen, die ook een bijdrage leverde. Wat de uitkomst was van zo'n 
performance hing dus mede af van de onderlinge relaties tussen de deelnemers. Het 
waren die relaties die bepaalden hoe de situatie, en dus de uitkomst van de discussies 
begrepen moest worden. Het ging er dan om wie de situatie bepaalde en vooral wie 
bepaalde wat 'waar' is. En dit hing uiteindelijk ook weer samen met de relatie die ik 
als onderzoeker onderhield met de deelnemers aan de performance. Verantwoording 
van veldwerk vraagt daarom tot slot een expliciteren van de positie waarin de mensen 
verkeerden tussen wie die interaktie plaatsvond, en van de belangen die er voor de 
betrokkenen speelden tijdens het uitvoeren van het veldwerk. De tijd waarin ik 
veldwerk in Tunesië verrichtte bestreek meer dan tien jaar. In die tijd is het dorp en 
de bevolking veranderd, de Tunesische samenleving heeft zich ontwikkeld, en ik ben 
niet meer wie ik was toen ik begon. Ook die veranderingen zal ik hieronder kort 
aangeven. Tot slot ga ik nog kort in op positie en belangen van mijzelf en van 
informanten tijdens mijn verblijf in Marokko en in de relatie die ik onderhield met 
Marokkaanse vrouwen in Nederland. 
Positie, belangen en veranderingen 
De eerste veldperiode in het dorp in Tunesië was ik alleen. Het leek mij niet geloof­
waardig om als ongehuwde vrouw onderzoek te doen onder vrouwen naar onder 
andere sexualiteit, zwangerschap, bevallingen, family-planning; ik presenteerde mij 
daarom als gehuwd, met een achtergebleven echtgenoot. Uit de literatuur en eerdere 
reizen in Noord-Afrika kende ik de opvattingen over de gedragsnormen die door de 
bevolking als ideaal gesteld worden voor Arabische vrouwen, maar in de praktijk 
bleek deze kennis slechts van beperkte waarde. 
Mijn status als westerse gehuwde vrouw met man op afstand, leverde verwarring 
op. Aan de belangrijkste typeringen voor gehuwde vrouwen, een relatie met een 
echtgenoot en het hebben van kinderen, kon ik niet zichtbaar voldoen. Bovendien 
waren de voorstellingen over westerse vrouwen ambivalent. Slechts de dorpselite had 
enige ervaring met westerse vrouwen. De meerderheid had weliswaar geen ervaring 
met, maar wel een beeld over het westen en de vrouwen daar, via de televisie en de 
verhalen over toeristen. Aan de ene kant was het beeld over westerse vrouwen 
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negatief, en werd er op hen neergekeken. Ze zouden roken, en zich onbetamelijk, 
hoerig gedragen; ze zouden openlijk met mannen praten en er onbedekt bijlopen, ze 
zouden relaties aangaan met elke man die ze tegenkomen. Ze golden daarnaast als 
niet-gelovig en onrein, vooral door het drinken van alcohol, en door het eten van 
varkensvlees. Aan de andere kant riepen westerse vrouwen ook wel verbazing en 
bewondering op. Ze waren vertegenwoordigers van een samenleving die werd gezien 
als technisch en economisch verder ontwikkeld dan de Tunesische. Zo werden 
bijvoorbeeld mijn kleding, schoenen, auto en gebruiksartikelen een betere kwaliteit 
toegekend dan vergelijkbare Tunesische produkten. 
Ook mijn positie als onderzoekster was onduidelijk. De meeste dorpelingen 
begrepen niet precies wat de bedoeling was. Omdat ik voor het Office National de la 
Population et du Planning Familial werkte, omdat ik bevallingen bijwoonde met de 
traditionele vroedvrouwen en een enkele keer vrouwen die bevielen naar het zieken­
huis had gebracht, kreeg ik de naam arts te zijn. Veel vrouwen kwamen tijdens 
interviews ook naar mij toe met vragen over gezondheid, zwangerschap, bevallingen, 
en relatieproblemen. Ik kon lang niet altijd helpen en ook geen medicijnen verstrek­
ken. Daarom heb ik geprobeerd deze betiteling van arts tegen te gaan. Anderzijds had 
die typering ook voordelen. Het waren Tunesische vrouwelijke artsen en vroedvrou­
wen die het spreekuur voor family-planning verzorgden. Zij werkten zelfstandig, niet 
onder supervisie van mannelijke collega's en hadden toch een goede reputatie. 
In de praktijk van het dagelijks participeren werd mijn gedrag als het ware 
voortdurend afgezet tegen deze beelden. Dit betekende niet dat de beeldvorming over 
westerse vrouwen veranderde, maar wel dat er na verloop van tijd een voorstelling 
over mij leefde onder de bevolking, min of meer los van de negatieve beeldvorming 
over westerse vrouwen zonder man en kinderen. In de opbouw daarvan speelden de 
tegenstellingen tussen de dorpelingen en mijn contacten met hen een belangrijke rol. 
De familie bij wie ik woonde, behoorde tot de elite. De vader was imam, voorgan­
ger in de moskee en mu'addib, leraar in de koranschool van het dorp. Daarnaast 
vervulde hij de rol van voorzitter van de plaatselijke afdeling van de Néo-Destour 
partij, de in die tijd enig toegestane politieke partij in Tunesië. Door de positie van 
deze familie in het dorp was mijn reputatie beschermd, en kon ik mij ook veel 
veroorloven. Zo had ik grote bewegingsvrijheid. Overdag kon ik gaan en staan waar 
ik wilde, ook alleen, en ben ik nooit lastig gevallen, nageroepen of onheus bejegend, 's 
Avonds daarentegen, moest ik binnenblijven. Slechts voor feesten werd een uitzonde­
ring gemaakt. 
Het was het elite-netwerk waar ik in het begin van mijn verblijf 'inrolde'. Dit had 
een zekere eenzijdige kennismaking met de dorpsbevolking tot gevolg. Zelf heb ik dit 
niet als een nadeel ervaren. In feite was er geen keus. Zelfstandig wonen op het 
platteland van Tunesië was ongebruikelijk voor vrouwen zonder man en zou door de 
bevolking als oneerbaar worden gezien. Ik was dus aangewezen op het wonen bij een 
familie en daarmee was die eenzijdige kennismaking per definitie gegeven. 
Dat mijn kennismaking met families die niet tot de dorpselite behoorden, toch nog 
snel verliep, was te danken aan mijn contacten met de familie van mijn tolk/assisten­
te. Deze familie maakte deel uit van wat ik de middengroep van de dorpsbevolking 
zou willen noemen. De vader was ongeschoold arbeider met een vaste baan bij een 
39 
coöperatieve boerderij. De oudste zonen van deze familie hadden eveneens werk. Via 
de contacten van beide families kon ik een groot deel van de dorpsbevolking in kaart 
brengen en omgekeerd, werd ik als onderzoeker bekend onder de dorpelingen. De 
dorpelingen die buiten deze kringen stonden, behoorden voornamelijk tot wat in 
economisch opzicht de onderste laag van de dorpsbevolking genoemd zou kunnen 
worden; vooral mensen met los werk of zonder werk. Vergelijkend heb ik deze groep 
minder aandacht kunnen geven. Dat wil niet zeggen dat ik geen vrouwen uit die 
families heb gesproken. Ten behoeve van het onderzoek voor het Office National de la 
Population et du Planning Familial heb ik een steekproef getrokken van tachtig 
vrouwen, en daarbinnen vielen uiteraard ook deze families. Het betekende wel dat ik 
meer activiteiten en feesten heb meegemaakt van de hogere en middengroep dan van 
de lagere. 
Opmerkelijk was dat de accenten waar ik in contacten op werd aangesproken, 
verschilden tussen de verschillende kringen binnen de dorpssamenleving. In elitekrin­
gen, zeker in de families die van buiten het dorp afkomstig waren, kon ik relatief 
makkelijk gesprekken voeren met mannen. Dit was niet alleen mogelijk vanuit hun 
werksituatie, maar ook binnen de familie. Bijvoorbeeld interviews met de onderwijzers 
en verplegers liepen uit op uitnodigingen hun vrouw te bezoeken. Wanneer ik dan op 
bezoek ging, trof ik vaak ook de echtgenoot weer, die dan ook weer met de gesprek­
ken meedeed. De maaltijd werd door de vrouwen en de kinderen tegelijk met de 
mannen gebruikt. In gesprekken kwamen voortdurend vergelijkingen naar voren 
tussen de westerse samenleving en de Tunesische, niet alleen vergelijkingen van de 
economisch technische verschillen, maar ook in organisatorisch, medisch, onderwijs­
kundig, religieus, en politiek opzicht. 
In de midden- en onderste groepen van de dorpssamenleving lag de nadruk veel 
meer op mijn rol als vrouw, als gehuwde vrouw zonder man aan mijn zijde, op mijn 
zelfstandig gedrag en werk dat voortdurend maakte dat ik dagelijks het huis uitging 
en met vreemden contact zocht. In deze kringen had ik veel moeilijker toegang tot de 
mannenwereld, en verkeerde ik voornamelijk onder de vrouwen. 
Toen ik in latere jaren terug kwam in het dorp, was mijn positie als vrouw 
veranderd. Vanaf 1981 heb ik steeds een of meer eigen kinderen meegenomen. Door 
het moederschap was ik in de ogen van de dorpsvrouwen volwassen geworden. Nog 
belangrijker was waarschijnlijk dat ik bij de vrouwen veel meer het gevoel wekte 
iemand te zijn zoals zij. Door de aanwezigheid van mijn kinderen werd hen duidelijk 
dat ik voor overeenkomstige problemen stond, en dezelfde ervaringen deelde als zij. 
Anderzijds werden de contacten met vrouwen voor mij meer invoelbaar en hun 
situatie meer herkenbaar. 
Door regelmatig terug te keren kon ik eveneens de veranderingen in het dorp 
volgen. Die veranderingen zijn groot geweest. Door de bestuurlijke reorganisatie is het 
dorp veranderd van het centrum van sjeikaat tot het centrum van een délégation. Dit 
had tot gevolg dat er niet alleen allerlei centra voor dienstverlening gevestigd werden, 
zoals een hammam, badhuis, een politiepost, een administratief bureau voor de be­
stuurstaken van de délégation, maar dat eveneens de werkgelegenheid uitgebreid werd. 
De middenstand werd groter en gevarieerder. Mensen van buiten het dorp kregen 
banen bij de nieuwe diensten. Nieuwe industrieën en agrarische bedrijven werden 
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gevestigd in de nabijheid van het dorp, zoals een frisdrankenfabriek, een melkveehou­
derij en een kippenboerderij. De lagere school is uitgebreid en er is een nieuwe grotere 
moskee in gebruik genomen. De tweede moskee is in aanbouw. Door de toename van 
het aantal bewoners zijn er nieuwe wijken rond het dorp bijgebouwd. Het centrum 
van het dorp dat aanvankelijk rond het dorpsplein lag, is verschoven naar de nieuw­
bouw langs de grote weg die het dorp verbindt met andere grote steden zoals Pont du 
Fahs, Zaghouan, Kairouan. De oude elite is deels vervangen. De sjeik en de voorzitter 
van de partij, tevens imam en mu'addib, zijn met pensioen gegaan en vervangen door 
jonger kader. Het bestuurskader is uitgebreid. Er zijn meer onderwijzers aan de lagere 
school. Aan de dispensaire (ziekenpost) zijn nu in plaats van één, twee verplegers 
verbonden, en er worden meer en vaker spreekuren gehouden. De frequentie van de 
busverbinding met omliggende plaatsen is toegenomen. De jongeren die in de eerste 
periode van mijn onderzoek nog op de lagere school zaten, zijn nu volwassen, zoeken 
werk of hebben dat. De meisjes die het artisanat bezochten zijn gehuwd en hebben 
kinderen. Van de familie bij wie ik woonde, woont geen van de kinderen meer thuis. 
De vier zoons zijn niet in het dorp, maar in Tunis en het buitenland gaan wonen. De 
ouders slijten nu teruggetrokken hun oude dag. Van de familie van mijn tolk/assisten­
te is één van de tien kinderen overleden ten gevolge van een ongeluk. De overige 
kinderen zijn op twee na gehuwd. Zes wonen er in het dorp. De twee jongste jongens 
wonen nog ongehuwd thuis en zijn werkloos. 
Mijn belangen bij de uitvoering van dit onderzoek waren de volgende: het ging mij 
erom één van die 'andere' samenlevingen die ik uit de literatuur kende, zelf te 
ervaren. Mijn persoonlijke ervaring was daarbij wel van belang, maar dat betekende 
niet dat ik zocht naar de ervaring van mijn eigen zelf, dat, zoals hiervoor al aange­
stipt, voor een aantal mannelijke antropologen in Noord-Afrika zo belangrijk is 
geweest. Het ging mij erom die andere samenleving van binnenuit en op een meer 
doorleefde manier te leren kennen dan met literatuurstudie mogelijk is. Uiteraard had 
ik er ook belang bij om zoveel mogelijk materiaal te verzamelen om te komen tot 
publikaties. Aangeven wat de belangen van de dorpsbewoners waren om mee te 
werken aan dit onderzoek is moeilijker. Na uitleg konden de meesten wel het belang 
inzien van informatie over hun mening en gedrag ten aanzien van family-planning om 
beleid op dit terrein uit te zetten. Ik heb eveneens geprobeerd het belang van antropo­
logisch onderzoek uit te leggen. De mensen begrepen dat wel, maar het leek mij niet 
waarschijnlijk dat dit voor hen voldoende was om mee te werken. De belangen om 
feitelijk mee te werken lagen veel concreter. Ik kwam daarvoor tot drie punten: 
Op de eerste plaats werkte de omgang met mij status verhogend en werd mijn 
aanwezigheid wel gebruikt om de onderlinge dorpsverhoudingen tussen de dorpelin­
gen te markeren. De dorpelingen keken op tegen mensen uit het westen, tegen 
mensen met een blanke huid, en tegen mensen die hoog geschoold zijn. Bovendien 
verbleef ik bij een gerespecteerde familie, die invloed had op de beslissingen die in de 
dorpssamenleving werden genomen. Vooral de vrouwen van de elitegroep en de 
middengroep nodigden mij vaak uit, maar adviseerden mij regelmatig om niet naar de 
bewoners van al Hay, een 'mindere' wijk in het dorp te gaan. Zij schaamden zich voor 
die families en oordeelden mij 'te goed' om in hun huizen te vertoeven. Ik hield in 
ieder geval een 'boekhouding' bij om te voorkomen dat ik met beleefdheidsbezoekjes 
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families over zou slaan. Overigens ben ik nooit geweigerd als ik een interview wilde 
afnemen. Integendeel, als ik ergens op bezoek was, kwamen er buren of verwanten 
langs om mij uit te nodigen ook bij hen te komen. De uitnodigingen voor feesten, 
huwelijken, verlovingen en besnijdenissen waren zo talrijk dat ik daar niet altijd 
gebruik van heb kunnen maken. 
Op de tweede plaats voelde een aantal dorpsbewoners zich wel verplicht om met 
mij mee te werken. Ik had een dorpsfamilie een dienst verleend die eigenlijk door 
andere dorpelingen verricht had moeten worden. Ik had een vrouw naar het zieken­
huis gebracht die al urenlang met een bevalling bezig was. De traditionele vroed­
vrouw durfde geen verdere begeleiding meer aan en was bang dat de bevalling 
verkeerd zou aflopen. Het lukte de beheerder van het postkantoor niet om telefonische 
ver-binding te krijgen met het ziekenhuis om een ambulance op te roepen. Na 
vergeefse pogingen voor hulp bij dorpsbewoners die de beschikking over een auto 
hadden, werd ik gevraagd. De baby, die in een stuitligging lag, is uiteindelijk gezond 
geboren in het nabijgelegen ziekenhuis. 
Op de derde plaats speelde nieuwsgierigheid een rol, en wel in twee opzichten. 
Nieuwsgierigheid naar onderwerpen als sexualiteit, zwangerschap, bevalling, en 
nieuwsgierigheid naar de andere en de eigen samenleving. Mijn onderzoek betrof 
onderwerpen die in de taboesfeer lagen, sexualiteit en voortplanting. Maar dat 
betekende niet dat vrouwen niet nieuwsgierig waren naar alles wat daarmee te maken 
had, en dat deze onderwerpen niet bespreekbaar waren. Integendeel, in een omgeving 
zonder mannen en met vrouwen van ongeveer gelijke leeftijd konden deze onderwer­
pen heel goed aan de orde gesteld worden en kwamen vrouwen zelf met vragen. 
Nieuwsgierigheid naar de andere en de eigen samenleving is universeel menselijk en 
niet beperkt tot westerse antropologen. Omgang met veldwerkers biedt informanten 
de mogelijkheid zowel om iets te weten te komen van de westerse samenleving, als 
om zich bewust te worden van de eigen leef- en denkwereld. Door de vragen van de 
onderzoeker gaan informanten zich immers de samenhang van hun eigen samenleving 
realiseren. De belangen van informanten zouden in dit opzicht wel eens overeenkom­
stig met die van onderzoekers kunnen liggen. 
Positie en belangen van mij als onderzoeker en van informanten in Marokko lagen 
vergelijkbaar als in Tunesië. Mijn verblijf in het Marokkaanse dorpje in 1981 is echter 
te kort geweest om uitvoerig na te gaan hoe de verhoudingen tussen de dorpelingen 
lagen en wat hun belangen zouden zijn om met mij mee te werken. Ik heb daar ook 
geen dorpstudie kunnen verrichten zoals in Tunesië. Ik heb slechts een tiental 
vrouwen gevraagd naar hun ervaringen en voorstellingen rond zwangerschap en be­
vallingen. De medewerkers in de gezondheidszorg in Marokko met wie ik in 1984 
samenwerkte, waren goed opgeleid en in staat de situatie en problemen die speelden 
duidelijk onder woorden te brengen. In die situatie was er sprake van informatieve 
etnografie. Hun belang bij medewerking aan mijn onderzoek was toch vooral informa­
tie uitwisseling over de situatie in eigen land en in een westers land. De Marokkaanse 
verloskundige met wie ik in Marokko samenwerkte, ervoer onze samenwerking als 
een grote eer, en als erkenning van het belang van haar beroep. 
Geheel anders lag de situatie voor de Marokkaanse vrouwen die ik in Nederland 
heb gevolgd. Dat waren allemaal vrouwen die door weg te lopen van hun echtgenoot 
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in een moeilijke situatie terecht waren gekomen. De cases heb ik op twee manieren 
verzameld, ofwel doordat ik gevraagd werd een rapport te schrijven, ofwel door de 
vrouwen zelf te zoeken. Voor vier van de veertien vrouwen heb ik een toelichtend 
rapport geschreven, bedoeld als ondersteuning voor hun aanvraag voor een verblijfs-
vergunning of voor een verzoek om toewijzing van de voogdij over de kinderen. Vier 
cases heb ik gekregen via een verzoek van een rechtbank en/of advocaat om te 
rapporteren over culturele achtergronden ter toelichting van een aanklacht voor 
moord, mishandeling en opsluiting tegen de echtgenote. De overige zes vrouwen heb 
ik zelf gezocht en hen ook zelf om medewerking gevraagd. De vrouwen voor wie ik 
een toelichtend rapport heb geschreven of die betrokken waren bij de aanklacht tegen 
mishandeling zagen in mijn werk erkenning en ondersteuning van hun verzoek en 
weigerden niet toen ik hen vroeg of ik hun geval zou mogen gebruiken voor onder-
zoek. De vrouwen die ik zelf opgezocht heb en om medewerking gevraagd, hebben 
dat gedaan zonder dat er van mijn kant veel concrete dienstverlening tegenover stond. 
In een enkel geval heb ik nog wel assistentie verleend bij het invullen van formulieren 
en bij het regelen van scholen voor de kinderen. Mogelijk kwamen onze gesprekken 
tegemoet aan hun behoeften tot contact. Alleenstaande Marokkaanse vrouwen leven 
over het algemeen nogal geïsoleerd: met Nederlanders hebben ze weinig gemeen-
schappelijk en kunnen ze door taalverschillen niet communiceren, en binnen Marok-
kaanse kringen hebben gescheiden vrouwen een slechte reputatie en worden ze 
gemeden. Van de vier cases waar het ging om een aanklacht tegen de man, heb ik ook 
met de betrokken mannen kunnen spreken. Ook zij weigerden mij niet. Dat neemt niet 
weg dat deze mannen niet altijd veel medewerking verleenden. Het feit dat ik een 
vrouw was, had in deze situatie zowel voor- als nadelen. Aan de ene kant kostte het 
deze mannen moeite mijn 'autoriteit' te accepteren. Aan de andere kant bleek dat het 
voor hen makkelijker was tot erkenning van hun gedrag te komen tegenover mij dan 
bijvoorbeeld tegenover hun mannelijke advocaten. Mogelijk namen ze mij als vrouw 
niet geheel serieus, en was ik daardoor ook minder bedreigend. 
Verschillen in veldwerksituatie en de aard van het materiaal 
Tot slot ligt het voor de hand om in deze verantwoording van mijn veldwerk de vraag 
te stellen naar de verhouding tussen de verschillende veldwerksituaties en de aard 
van het verzamelde materiaal. Voor antropologisch onderzoek is mijn veldwerksituatie 
in Tunesië wel haast als ideaal te typeren. Ik heb de dorpsbevolking gedurende langere 
tijd kunnen volgen in heel verschillende situaties, en met hen vaak over veel verschil-
lende onderwerpen kunnen praten; het materiaal is uitgebreid en veelzijdig. Het 
merendeel van de hoofdstukken in deze bundel is ook gebaseerd op mijn veldwerk 
aldaar. In vergelijking met het veldwerk in Tunesië, was dat in Marokko beperkt. Ik 
ben hier slechts twee maal voor korte tijd geweest. De cases die ik in Nederland 
verzamelde tenslotte, zijn niet gebaseerd op een veldsituatie met participerende 
observatie, maar op interviews met diverse betrokkenen. 
Antropologie is van oudsher de vergelijkende studie van samenlevingen, en dat is 
terug te vinden in de wijze waarop ik gewerkt heb. Tunesië was het eerste land waar 
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ik veldwerk deed onder Arabische vrouwen. Daar ontwikkelde ik de opvatting dat 
Tunesische dorpsvrouwen een eigen visie op de werkelijkheid hebben en culturele 
concepten op een eigen wijze invullen en daar ook op een eigen wijze mee omgaan 
(Hoofdstuk 3). Deze opvatting is de basis geweest voor het veldwerk in Marokko en 
het verzamelen van de cases in Nederland. Omdat het in de hoofdstukken over 
Marokkaanse vrouwen in Marokko (Hoofdstuk 7) en over Marokkaanse vrouwen in 
Nederland (Hoofdstuk 10) niet gaat om de uitwerking van een samenlevingsverband, 
zoals in de Tunesische dorpssamenleving, acht ik het niet bezwaarlijk dat het materi­
aal waar deze twee hoofdstukken op gebaseerd zijn, veel beperkter en beknopter is. 
Voor deze hoofdstukken gaat het er immers om hoe vrouwen in een concrete situatie 
culturele concepten construeren, al naar gelang zij dat in die situatie van belang 
achten. 
Noten 
1 Dit dorp ligt ongeveer 55 km ten zuiden van de hoofdstad Tunis. Om herkenning te 
voorkomen gebruik ik hier pseudoniemen. 
2 Het artisanat is opgericht om meisjes na de lagere school een vorm van vervolgonderwijs te 
bieden. De meisjes leren daar handwerken zoals weven, naaien, breien, tapijtknopen. Het 
materiaal wordt door de overheid verstrekt. In ruil daarvoor worden de eindproducten 
verkocht om weer nieuw materiaal te financieren. Via het artisanat vindt ook wel voorlich­
ting plaats bijvoorbeeld over gezondheidszorg, voeding, kinderverzorging etc. Deze 
voorlichting wordt gegeven door animatrices een soort assistent-maatschappelijk werksters. 
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Deel II 
VROUWEN EN MANNEN 
3 'De moeder van de jongen is als een visgraat' 
Vrouwen en sexualiteit in Tunesië 
Bij de opzet van mijn onderzoek naar voorstellingen en praktijken rond vruchtbaar­
heid en voortplanting op het Tunesisch platteland, ging ik er van uit dat er op het 
traditionele platteland één samenhangend complex van voorstellingen richting geeft 
aan het handelen van de bevolking. Ook tijdens het veldwerk werd ik in eerste 
instantie geconfronteerd met één - 'algemene' - visie die ik aan het begin van dit 
hoofdstuk zal weergeven. In de loop van mijn onderzoek bleek echter, dat vrouwen in 
het algemeen en jongere vrouwen in het bijzonder die 'algemene' visie slecht onder 
woorden konden brengen, dit in tegenstelling tot mannen die daar juist heel uitge­
sproken in waren. Hiermee kwam mijn uitgangspunt over één samenhangend com­
plex van voorstellingen ter discussie te staan, hetgeen leidde tot de veronderstelling 
dat er op het traditionele platteland van Tunesië niet één maar minstens twee perspec­
tieven op de werkelijkheid bestaan: een mannen- of 'algemeen' perspectief en een 
vrouwenperspectief. In dit hoofdstuk wordt dan ook een poging gedaan dit vrouwen­
perspectief te reconstrueren en de samenhang tussen beide perspectieven aan te geven. 
Vruchtbaarheid 
In de dorpssamenleving in Tunesië bestaat een groot verschil tussen mannen en 
vrouwen en tussen ouderen en jongeren. Een oudere man neemt in het sociale leven 
een andere positie in dan een jongere, maar voor het vruchtbaar-zijn maakt het geen 
verschil of een man ouder of jonger is. Voor een vrouw daarentegen bestaat er niet 
alleen verschil in sociale positie wanneer zij ouder of jonger is, maar ook in vrucht­
baarheid. Is bij de mannen alleen de leeftijd bepalend, de sociale positie die een vrouw 
inneemt hangt samen met haar vruchtbaarheid. 
Vruchtbaarheid en alles wat met het krijgen van kinderen heeft te maken wordt op 
het platteland van Tunesië gezien als een vrouwenzaak. Dit geldt niet alleen voor 
zwangerschap en geboorte maar ook voor onvruchtbaarheid en gezinsplanning. Een 
man is altijd vruchtbaar. Steriliteit betekent bij hem in de eerste plaats dat hij impotent 
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is. En impotentie komt van buitenaf; het is het gevolg van magische praktijken die 
meestal aan vrouwen worden geweten, of een gevolg van een vervloeking die zowel 
mannen als vrouwen kunnen uitspreken. Steriliteit van een vrouw houdt in dat ze 
geen kinderen kan krijgen. De oorzaak van kinderloosheid ligt dus anders voor 
mannen dan voor vrouwen. Voor mannen is het iets dat hen aangedaan wordt. Voor 
vrouwen betekent het dat zijzelf falen. De oorzaak van kinderloosheid van een 
echtpaar wordt ook in de eerste plaats geweten aan een tekortschieten van de vrouw; 
zij roept daarmee zowel medelijden als misprijzen op. Pas wanneer uit medisch 
onderzoek of uit latere huwelijken blijkt dat de oorzaak bij de man ligt, kan de 
reputatie van de vrouw hersteld worden. Meestal is dat jaren later. 
Gezinsplanning is eveneens een zaak die voornamelijk vrouwen aangaat. Als men 
er aan doet is het de vrouw die de anticonceptiemiddelen gebruikt. Middelen en 
methoden die mannen zouden kunnen gebruiken zoals coïtus interruptus of het 
condoom staan slecht bekend. Coïtus interruptus ziet men wel als ziekteverwekkend 
voor de man. Condooms zijn van slechte kwaliteit en moeilijk te verkrijgen en het 
gebruik ervan wordt als 'onmannelijk' gezien. Dit laatste is helemaal het geval voor 
sterilisatie van mannen. De anti-conceptionele middelen en methoden die via de 
gezondheidszorg gedistribueerd worden zijn dan ook allemaal gericht op vrouwen, de 
slikpil, de prikpil, het spiraaltje en de sterilisatie. Dit betekent niet dat de vrouw 
zelfstandig beslist over het al dan niet gebruiken van deze middelen. Het gebruik van 
anticonceptionele middelen vraagt instemming van de groep van vrouwen waar de 
betrokkene deel van uitmaakt, dat wil zeggen van de vrouwen van de familie van de 
man, omdat een vrouw na het huwelijk meestal bij haar schoonfamilie gaat wonen. 
Daarbij is vooral de mening van haar schoonmoeder doorslaggevend. 
Het gebruik van anticonceptiemiddelen wordt in Tunesië actief gepropageerd door 
de overheid. De plattelandsbevolking staat daar niet onverdeeld achter. In het dorp 
waar ik onderzoek deed, ongeveer 60 km ten zuiden van de hoofdstad Tunis, 
gebruikte 27% van de gehuwde vrouwen in de vruchtbare leeftijd voorbehoedsmid-
delen (6,8% gebruikte traditionele middelen en 20,2% moderne middelen). Dergelijke 
lage cijfers komen ook te voorschijn bij andere onderzoekingen naar het gebruik van 
anticonceptie.1 Het gemiddeld aantal kinderen per gezin is dan ook erg hoog op het 
platteland, vijf a zes. Een gezin met tien kinderen is bepaald geen uitzondering. 
Kinderen zijn nog steeds erg gewenst. Voor een pasgetrouwde vrouw is het van 
belang dat ze zo snel mogelijk zwanger wordt. Het moederschap, vooral van zonen, 
levert een vrouw respect van haar echtgenoot en zijn familie. Zonen garanderen haar 
later ook de positie van schoonmoeder. Dit betekent echter niet dat een vrouw haar 
zwangerschap uitbundig zal aankondigen; door een zwangerschap laat men anderen 
zien dat men sexueel actief is geweest. Sexualiteit ligt in de taboesfeer, zeker tegenover 
ouderen, en helemaal tegenover oudere mannen zoals de vader en schoonvader. Een 
vrouw zal haar zwangerschap dus zoveel mogelijk proberen te verbergen. De 
bevalling geschiedt met behulp van de traditionele vroedvrouw, de schoonmoeder, 
schoonzusters, buurvrouw of alleen, zonder hulp. Er zijn nooit mannen aanwezig. De 
enkele keer dat een bevalling in het ziekenhuis plaatsvindt zijn de enige mannen die 
in de verloskamer worden toegelaten de artsen.2 
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Waardering 
Als kinderen zo belangrijk zijn en als vruchtbaarheid en alles wat met kinderen 
krijgen te maken heeft een vrouwenaangelegenheid is, dan zou men kunnen veronder­
stellen dat de waardering voor vrouwen in de Tunesische dorpssamenleving hoog is. 
Het tegendeel is echter eerder het geval. Vrouwen nemen een inferieure positie in. Dat 
begint al tijdens de zwangerschap. Omdat jongens belangrijker zijn voor de familie 
dan meisjes wenst men een zwangere vrouw een zoon toe. De geboorte van een 
jongen is kbar mabrük, 'gezegend nieuws', De geboorte van een meisje is pas gezegend 
nieuws als ze het derde of vierde kind is van een ouderstel na twee of drie zonen. In 
andere gevallen is het meestal kbar hsum, 'schandelijk nieuws'. Jongens zijn zo belang­
rijk omdat ze de naam van de familie voortzetten, de familie later van kinderen 
voorzien, de eer, het aanzien van de familie, laqab, dragen, verantwoordelijk voor de 
vrouwen zijn, en de ouders verzorgen als die oud zijn. Meisjes daarentegen moeten tot 
hun huwelijk 'bewaakt' worden; hun maagdelijkheid blijft een voortdurende bron van 
zorg voor de mannen van de familie. Na haar huwelijk gaat het meisje naar een 
andere familie waar ook haar kinderen toe zullen behoren. 
De mannen van de familie zijn verantwoordelijk voor de eer, het aanzien van de 
familie en dragen die ook. Die eer wordt vooral uitgemaakt door de eerbaarheid van 
de vrouwen. Eerbare vrouwen zijn maagd tot hun huwelijk, daarna trouw aan hun 
echtgenoot, geven geen aanstoot, laten zich niet aan vreemde mannen zien, gaan zo 
min mogelijk buitenshuis en als ze dat wel doen bedekken ze zich zoveel mogelijk en 
gaan nooit alleen. Vrouwen dienen gehoorzaam te zijn aan de mannen van de familie. 
Zij dragen geen verantwoordelijkheid voor zichzelf; daartoe zijn ze niet in staat. Het 
zijn de mannen van de familie die de verantwoordelijkheid voor vrouwen dragen. 
Daarvoor beroept men zich op God en de voorschriften in de Koran. Daarnaast 
hebben vrouwen enkele eigenschappen die maken dat zij geen verantwoordelijkheid 
kunnen dragen. Zo zijn vrouwen erop uit om sexuele lusten bij mannen op te wekken 
om tot contact te komen. Wanneer een meisje voor haar huwelijk al sexueel contact 
heeft gehad is dat haar fout en niet die van de jongen. Zij had zich niet in die situatie 
moeten begeven en de jongen uit moeten lokken. Omgekeerd, wanneer een meisje 
maagd blijkt bij het huwelijk is dat niet haar verdienste maar die van haar vader en 
broers die haar behoed hebben voor uitglijden. 
Vrouwen zijn tevens sexueel onverzadigbaar, vooral als ze er een keer van 
'geproefd' hebben. Het is de man die de vrouw bevredigt; een vrouw die na haar 
huwelijk trouw is aan haar echtgenoot is dit dan ook dankzij zijn inspanning. Tot slot 
zijn vrouwen ook nog grillig en onbetrouwbaar, 'vrouwen hebben veel gezichten'. In 
vergelijking met mannen klagen vrouwen meer, zijn vrouwen minder tevreden, 
jaloerser, maken onderling meer ruzie en zijn meer geneigd tot het kwade, 'mannen 
hebben één, vrouwen zeven duivels in hun hoofd'. Zoals een gezegde luidt: 'De listen 
van een vrouw zijn tweemaal zo geslepen als die van een man. Luister naar een voor­
beeld hiervan: zij zit op de rug van een leeuw en doet alsof zij bang is voor de 
vogels'. Dit gezegde laat de dubbele geslepenheid van de vrouwelijke listen, qaid, zien. 
De vrouw is zo geslepen dat zij zelfs op de rug van een leeuw kan zitten. Onderwijl 
doet zij alsof zij de onschuld zelve is en bovendien erg zwak; ze suggereert dat zelfs 
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de vogels haar op zouden kunnen eten. Mannen moeten zich daarom tegen de 
vrouwen beschermen en de vrouwen behulpzaam zijn zich tegen zichzelf te bescher­
men. 
Tweederangs 
De tweederangs-positie die vrouwen innemen hangt onder meer samen met ideeën 
over de vrouwelijke vruchtbaarheid en sexualiteit. Niet-zwangere vrouwen zijn tijdens 
de menstruatie onrein. Dat houdt in dat ze geen moskeeën, heiligdommen en begraaf­
plaatsen mogen bezoeken, de salat, het 'gebed', niet mogen verrichten, zo weinig 
mogelijk voedsel dienen te bereiden en zich van sexuele omgang dienen te onthouden. 
Alleen gedurende de zwangerschap en na de menopauze zijn vrouwen op dezelfde 
wijze rein en onrein als mannen. Hiervoor kwam al naar voren dat het de vrouwen 
zijn die tekortschieten wanneer de zo gewenste kinderen niet komen. Dit is ook het 
geval als er alleen meisjes geboren worden. Maar als ze wel kinderen krijgen schieten 
vrouwen evenzeer tekort, want door haar zwangerschap blijkt dat een vrouw de 
taboeregels ten aanzien van sexualiteit heeft overtreden: er wordt zichtbaar dat ze 
sexueel actief is geweest. Vrouwen die in de vruchtbare leeftijd verkeren doen het dus 
nooit geheel goed. 
Mannen daarentegen verkeren nooit gedurende enkele dagen in een onreine 
toestand die tussentijds niet opgeheven kan worden. Zij hoeven zich in verband met 
onreinheid ook nooit van sexualiteit te onthouden en zij schieten ook niet tekort wan­
neer er geen kinderen of alleen meisjes komen. Sterker nog, wanneer er wel kinderen -
vooral jongens - komen, ziet men dat niet als een verdienste van de vrouw maar van 
de man die daarmee eer en aanzien oogst. Zoals een boer zaait in de aarde, zaait een 
man in de vrouw. (Voor aarde gebruikt men ook wel het woord batn, buik.) Tegen een 
mooie, gave, gezonde baby zegt men ook wel buk 'azim, 'je vader is een man van 
aktie'. Eenzelfde compliment met de moeder in de hoofdrol daarentegen levert 
gegniffel en hilariteit op over de onnozelheid van degene die dit zegt, zoals ik zelf heb 
ondervonden: je geeft blijk van onwetendheid over het ontstaan van kinderen. 
Naarmate vrouwen ouder worden is er wel 'vooruitgang' te bespeuren. In de loop 
van de tijd wordt hun positie in sociaal opzicht steeds meer vergelijkbaar met die van 
mannen. Oudere vrouwen (vrouwen na de menopauze) hebben laten zien wat ze 
waard zijn. Ze hebben de familie kinderen geschonken en tarten niet langer de 
taboeregels omtrent sexualiteit. Ze kunnen dan ook zonder beperkingen door onrein­
heid moskeeën, heiligdommen en begraafplaatsen bezoeken. Ook dragen ze enige 
verantwoordelijkheid, in ieder geval voor de gang van zaken in het huishouden en 
voor de jongere vrouwen, hun dochters en schoondochters en hun kleinkinderen. Ook 
naar buiten krijgen ze steeds meer bewegingsvrijheid, vooral als ze weduwe zijn. 
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Verbale uitingen 
Het 'algemene' beeld van de bewoners van het dorp waar ik onderzoek deed, zoals 
hier gereconstrueerd, vormt geen uitzondering in de Arabische wereld. Andere 
onderzoekers zoals Fatima Mernissi (1975) en Paul Vieille (1978), respectievelijk in 
Marokko en Iran, schetsen een overeenkomstig beeld. 
Mijn onderzoek werd vooral - niet uitsluitend - verricht onder vrouwen. Hierbij 
moet ik erop wijzen dat ten aanzien van voorstellingen over de aard van de mens, de 
aard van de man, respectievelijk van de vrouw en concepties over goed en kwaad, 
zoals ik die reconstrueerde uit uitlatingen van de bewoners, de inbreng van oudere 
vrouwen groter was dan die van jongere vrouwen. Op het platteland van Tunesië 
impliceert ouderdom wijsheid en is tegenspreken door jongeren erg onbeleefd. In 
discussies was de mening van oudere vrouwen doorslaggevend. Naast deze beleefd-
heidsregels speelde tevens dat vrouwen, en met name jongere vrouwen, de neiging 
hebben zichzelf als niet competent te zien om vragen te beantwoorden over abstracte 
zaken als de menselijke aard, verschil man/vrouw, goed en kwaad. Voor de ant­
woorden verwijzen jongere vrouwen naar oudere vrouwen of in een enkel geval naar 
mannen die ouder zijn of een speciale positie innemen zoals de muaddh, ieraar 
koranschool'. Discussies over dit soort zaken vindt ook niet of nauwelijks plaats onder 
vrouwen. Vrouwen praten met elkaar over de voorvallen van de afgelopen dagen, 
over de activiteiten van hun kinderen, familieleden, buren, en overige dorpsbewoners. 
Bij mannen ligt dat anders; mannen, ook jongere mannen, voelen zich niet zo snel 
incompetent om dergelijke vragen te beantwoorden. Onder mannen vindt ook wel 
discussie plaats over abstracte onderwerpen. 
Evenals de hierboven beschreven voorstelling over vrouwen, hun vruchtbaarheid, 
sexualiteit en eigenschappen, is dit verschil in verbale uitingen tussen mannen en 
vrouwen niet specifiek voor het dorp van onderzoek. Lawrence Rosen (1978) vond een 
dergelijk verschil ook in Marokko. 
Nancy Chodorow (1974: 43) ziet de gerichtheid van vrouwen op concrete, tegen­
over de gerichtheid van mannen op meer abstracte, zaken zelfs als kenmerk van de 
vrouwelijke persoonlijkheid. Dit verschil tussen mannen en vrouwen ziet zij als 
'algemeen en bijna universeel'. Ze verklaart dit verschil niet vanuit biologische sexe-
verschillen, maar vanuit een psycho-analytisch perspectief met als basisgegeven het 
feit dat vrouwen over de hele wereld '... are largely responsible for early child care 
and for (at least) later female socialisation'. In dit basisgegeven ziet zij (1974: 44) ook 
de verklaring voor de ontwikkeling van verschillen in de mannelijke en de vrouwelijke 
persoonlijkheid. 'The structural situation of childrearing, reinforced by female and 
male role training, produces these differences, which are replicated and reproduced in 
the sexual sociology of adult life'. Al zou er dan in het algemeen een relatie bestaan 
tussen de verschillen in verbale uitingen van mannen en vrouwen en de posities die 
zij innemen, daarmee is er nog geen verklaring voor het verschil in uitdrukken tussen 
oudere en jongere vrouwen zoals dat op het platteland van Tunesië voorkomt. De 
vraag is met andere woorden: hoe is, gegeven het algemene verschijnsel dat vrouwen 
zich niet in abstracte termen en over abstracte zaken uitlaten, te verklaren dat er in dit 
opzicht een verschil bestaat tussen jongere en oudere vrouwen? 
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Twee perspectieven 
Om een antwoord te geven op deze vraag is het noodzakelijk om een andere verkla­
ring te introduceren van het verschil tussen mannen en vrouwen, in het onder 
woorden brengen van hun voorstellingen over abstracte zaken. Shirley Ardener (1975) 
spreekt, in navolging van Charlotte Hardman, in dit verband over vrouwen als een 
muted group. In haar visie zijn niet alleen vrouwen maar alle 'sub-dominante' groepen 
muted. Het verschil in het verwoorden van hun voorstellingen is voor haar dan ook 
niet zoals voor Nancy Chodorow gekoppeld aan de verantwoordelijkheid voor de 
zorg over het jonge kind en de socialisatie van de volgende vrouwelijke generatie, 
maar aan het verschil in positie die de verschillende groepen in de samenleving in­
nemen - dominant en subdominant - én aan een verschil in voorstellingen en de 
ordening hiervan. Omdat de wijze van onder woorden brengen van ervaringen en 
voorstellingen van de dominante groep tevens bepaalt hoe de subdominante groepen 
hun ervaringen en voorstellingen onder woorden moeten brengen, worden de subdo­
minante groepen beperkt in het verwoorden van de alternatieve modellen die zij 
wellicht hebben. Zo moeten de subdominante groepen hun ervaringen verwoorden in 
termen van het dominante model waardoor zij in feite monddood worden gemaakt. 
Dit kan zelfs het ontstaan van een alternatief model belemmeren. Voor groepen die op 
een dergelijke wijze gedomineerd worden is het noodzakelijk de wereld te structure­
ren volgens het model van de dominante groep. Zij moeten dan hun eigen modellen 
zo goed als ze kunnen transformeren in termen van de modellen die ze opgelegd 
krijgen. De transformatie van modellen zal moeilijk volledig, perfect kunnen zijn, met 
als gevolg dat de subdominante groepen zich veel slechter uitdrukken dan de 
dominante groep die het eigen model niet hoeft te transformeren. Vanuit deze 
gedachtengang kijkend naar de plattelandssamenleving van Tunesië is het niet meer 
mogelijk om te spreken over één complex van voorstellingen; dan bestaan er meerdere 
perspectieven, op z'n minst twee, een mannenperspectief en een vrouwenperspectief. 
Daarnaast blijft de vraag bestaan naar het verschil tussen jongere vrouwen en oudere 
vrouwen. 
Als er inderdaad sprake is van twee modellen of perspectieven dan is het hierbo­
ven beschreven 'algemene' beeld over mannen en vrouwen, de vrouwelijke vrucht­
baarheid, de vrouwelijke sexualiteit en de vrouwelijke eigenaardigheden een onder­
deel van het mannelijk model; het waren de mannen en oudere vrouwen die de 
informatie leverden over deze voorstellingen. De volgende stap is dan het beschrijven 
van het vrouwenperspectief en aan te geven hoe dat perspectief aansluit op het 
mannenperspectief. Het beschrijven van het vrouwelijk model levert meer problemen 
op dan het beschrijven van het mannelijk model; vrouwen kunnen hun eigen perspec­
tief niet in discursieve taal tot uitdrukking brengen. Shirley Ardener (1975) gaat er dan 
ook vanuit dat de modellen van de subdominante groepen zich op een dieper niveau 
bevinden en dat de mensen zich er niet geheel van bewust zijn; de oppervlakte­
structuren van hun modellen worden immers beheerst door het model van de 
dominante groep. Het model dat vrouwen van hun werkelijkheid hebben moet 
daarom vooral gezocht worden in symbolische expressies, riten, mythen, spreekwoor­
den en gezegden die specifiek zijn voor vrouwen. Het ligt dan voor de hand om met 
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het zoeken naar specifiek vrouwelijke expressies te beginnen bij de maagdelijkheid 
van het meisje. Op het platteland van Tunesië is het belangrijkste verschil tussen 
jongens en meisjes tot hun huwelijk immers de nadruk op de maagdelijkheid van het 
meisje. 
Maagdelijkheid 
De maagdelijkheid van een meisje beheerst niet alleen haarzelf maar haar hele familie; 
hier hangt haar toekomst en de eer van haar familie vanaf. De maagdelijkheid van een 
meisje is tegenwoordig, dat wil zeggen na de nieuwe wetgeving van 1956, kwets­
baarder dan vroeger, toen het nog de gewoonte was op het platteland van Tunesië om 
een meisje bij voorkeur uit te huwelijken vóórdat ze de eerste menstruatie had gehad. 
Vanaf de eerste menstruatie ziet men het meisje niet alleen als potentiële moeder maar 
ook als een volwassene met een eigen lichamelijke en sexuele beleving; het is dan ook 
het moment waarop meisjes zich aan de verplichting tot vasten gaan houden in de 
maand ramadan. Wanneer een meisje uitgehuwelijkt was voor de eerste menstruatie 
liep haar familie geen risico dat zij niet als maagd het huwelijk in zou gaan. Sinds de 
onafhankelijkheid van 1956 stelt de Tunesische wet een minimum huwelijksleeftijd 
van 17 jaar voor meisjes. Veel meisjes trouwen nu ook nog wel later, tussen 18 en 24 
jaar. Dat betekent dat de periode waarin men het meisje moet 'bewaken' langer is. 
Tevens is de bewegingsvrijheid van meisjes, ook als ze lichamelijk volwassen zijn, 
tegenwoordig in het algemeen iets ruimer dan vroeger. Veel meer meisjes gaan nu 
naar de lagere school en maken die school ook af. Soms volgen ze zelfs nog enkele 
jaren voortgezet onderwijs, bijvoorbeeld in naaien of tapijtknopen. Het risico dat een 
meisje haar maagdelijkheid verliest voor haar huwelijk wordt daarmee vergroot. 
Tegen de tijd dat een moeder verwacht dat haar dochter de eerste menstruatie kan 
krijgen zal ze het meisje voorstellen om in de vastenmaand enkele dagen te 'oefenen' 
in het vasten. In die periode zullen de moeder en eventueel de grootmoeder meestal 
ook het meisje wijzen op het gedrag dat van haar verwacht wordt. Het meisje wordt 
steeds meer thuisgehouden en voorgehouden hoe ze zich tegenover mannen dient te 
gedragen. Ze dient mannen en vooral vreemde mannen, zoveel mogelijk te mijden en 
in eventuele aanwezigheid van hen dient ze hisma, terughoudendheid, te tonen. Ze 
moet haar haren verstoppen onder een sjaaltje, haar lichaam zoveel mogelijk bedekt 
houden, de ogen naar beneden slaan, mannen niet aanspreken, en indien een man 
haar aanspreekt zich terugtrekken. Meisjes dienen zich zo te gedragen om hun 
eerbaarheid, hun maagdelijkheid te bewaren; ze dienen te voorkomen dat de mannen 
contact met haar zoeken. Vooral onbekende mannen zijn er op uit meisjes uit te 
lokken. Een spreekwoord dat moeders dan vaak aan hun dochters vertellen luidt: 'Je 
moet op mannen, noch op het weer vertrouwen, de man is als het weer'. Met andere 
woorden: mannen zijn onbetrouwbaar; ze kunnen ieder moment omslaan. De aanwij­
zingen dat vrouwen mannen als onbetrouwbaar zien wordt, in ieder geval in de 
moeder-dochter-relatie, zonder meer expliciet uitgedrukt. Daarnaast bestaan er aan­
wijzingen dat vrouwen mannen niet alleen als onbetrouwbaar maar zelfs als een 
bedreiging ervaren, zelfs zodanig dat zij er niet met eigen kracht tegenop kunnen en 
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extra bescherming nodig hebben. Dit gevoel van bedreiging ligt verborgen, onder de 
oppervlakte. Om dit te verduidelijken is een rite van belang die specifiek is voor 
vrouwen, de tasfih. 
De Tasfih 
De tasfih is een ritueel voor meisjes dat hen tot hun huwelijk hun maagdelijkheid 
verzekert. De tasfih kan alleen worden uitgevoerd door een oudere vrouw die in de 
periode na de menopauze verkeert bij een meisje dat nog geen menstruatie heeft 
gehad. Het meisje wordt door de tasfih gesloten, ontoegankelijk voor mannen. Een 
meisje dat de tasfih heeft ondergaan 'zou je zelfs 's avonds laat alleen op straat kunnen 
laten gaan, of naar de markt of een koffiehuis'. (De straat, de openbare sfeer is het 
terrein van de mannen; het zijn dan ook de mannen die de boodschappen doen en de 
koffiehuizen bezoeken.) Geen man kan bij zo'n meisje doordringen, tenzij zij door een-
zelfde ritueel weer toegankelijk wordt gemaakt, ontsloten. Het sluiten en ontsluiten 
gebeurt door dezelfde handeling. Het meisje eet zeven krenten die gedoopt zijn in het 
bloed uit zeven sneetjes bij haar knie. Bij het sluiten zegt zij zeven maal voordat ze 
een krent opeet: i k ben als een muur, de jongen van anderen is als een draad'. Bij het 
openen zegt zij het omgekeerde voor iedere krent: i k ben als een draad, de jongen 
van anderen is als een muur'. 
Voor de sneetjes gebruikte de oudere vrouw die de rite uitvoerde voor de meisjes 
uit het dorp van onderzoek een willekeurige naainaald of een veiligheidsspeld. Dit in 
tegenstelling tot het onderzoek van Mohammed Adel Khaznagi (1977: 79) die stelt dat 
men voor de sneetjes een naald gebruikt waarmee lijkgewaden worden genaaid. In het 
gebruik van een naald, een voorwerp van ijzer dat koud is waarmee men dan ook nog 
lijkgewaden naait ziet Khaznagi het idee van frigiditeit. Volgens hem gaat het hier om 
een symbolische dood van de lust tot sexualiteit. Fathia Skhiri (1977: 53) spreekt in 
navolging van Khaznagi ook over een ongedaan maken van de seksuele vermogens 
van het meisje in het psychische vlak. Wanneer ook de bevolking van het dorp van 
onderzoek van mening zou zijn dat het tasfï/i-ritueel het meisje haar lusten ontneemt, 
dan kan dit ritueel beter onder het mannenperspectief geplaatst worden; het mannen-
beeld gaat er immers vanuit dat mannen tegen de sexuele lusten van vrouwen, en 
vrouwen in dit opzicht tegen zichzelf beschermd moeten worden. De vrouwen en 
meisjes uit het dorp van onderzoek waren echter allen van mening dat een meisje 
door dit ritueel niet alleen psychisch, maar ook fysiek niet in staat zou zijn tot sexuele 
gemeenschap. Men benadrukt daarbij dat een meisje dat een te/ï/i-ritueel heeft 
ondergaan ook weer voor haar huwelijk ontsloten moet worden. Als dat niet zou 
gebeuren blijft ze maagd in haar huwelijk. Mogelijk zien beide schrijvers de fysieke 
verklaring over het hoofd omdat er voor hen wel, maar voor de bevolking geen 
scheiding bestaat tussen de rituele symboliek en datgene wat daarin wordt gesymboli-
seerd. Een andere reden om de naald niet te zien als een symbool dat de lusten van 
het meisje moet reduceren is te vinden in het gebruik van een naald of veiligheids-
speld jegens mannen. Een naald of veiligheidsspeld gestoken in de kleren of in het 
beddegoed van een man zonder dat hij dat weet, maakt hem impotent, ontneemt hem 
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de energie tot sexualiteit maar niet de lusten. De man wordt hierdoor marbüt, vastge-
bonden, vastgezet. Het is veel waarschijnlijker dat de verklaring van het symbolische 
gebruik van een naald of veiligheidsspeld ligt in de functie die deze voorwerpen in 
het dagelijks leven hebben: attributen waarmee men iets 'dicht, gesloten' kan maken, 
dan in de omweg via het koud aanvoelen van het metaal. Een laatste argument om de 
tasfih niet in het mannen- maar in het vrouwenperspectief te plaatsen is de reactie van 
mannen wanneer men hierover met hen wil praten. Mannen weigeren iets los te laten 
over de tasfih; ze beweren er niets van te weten. Ze tonen hisma, schaamte, hierover. 
Jongens zijn al gniffelend meestal iets toeschietelijker hierover. 
Deze conclusie wordt ondersteund door de verdere analyse van dit ritueel door de 
eerder genoemde Fathia Skhiri. Zij wijst erop dat de twee personen die aan de rite 
deelnemen, de oudere vrouw en het meisje, gemeenschappelijk hebben dat ze niet 
menstrueren en dus op dezelfde manier rein en onrein zijn als mannen. De tegenstel-
lingen tussen het meisje en de oudere vrouw, respectievelijk de jeugd tegenover de 
ouderdom, speelsheid tegenover ernst, passiviteit tegenover activiteit, kwetsbaarheid 
tegenover bescherming, staan tegenover elkaar als datgene wat men met vrouwelijk en 
wat men met mannelijk associeert. Zij wijst er ook op dat de plaats waar men de rite 
uitvoert altijd een plaats is die niet in de sfeer van de vrouwen ligt maar in die van de 
mannen, zoals een moskee, een kamer in huis die op het oosten is gericht of een 
binnenplaats die in het oostelijk deel van het huis is gesitueerd. Deze associaties zijn 
volgens Fathia Skhiri (1977: 68) van belang om te verduidelijken wat de aard is van de 
tasfih-tite: de oude vrouw stelt zich gelijk met de man en probeert het meisje tegen 
mannen te beschermen. Daarbij gebruikt de oude vrouw soms mannelijke attributen: 
een zwaard of een sleutel of benadrukt ze het belang van haar naam, iets dat ook met 
mannen geassocieerd wordt. Met die mannelijke attributen keert ze zich tegen de man 
om het meisje te beschermen. 'L'opératrice s'assimile à l'homme, s'attribute les armes 
de l'homme, se tourne contre l'homme, par les armes de 1'homme.' Het doel van het 
te/zTz-ritueel is volgens Skhiri (1977: 69): '... d'abord envoûtement, figurer un mal, 
représenter un danger, symboliser une angoisse, c'est déjà les dominer; représenter un 
péril c'est le minimaliser'. De tasfih-rite veronderstelt dus niet dat een meisje een 
gevaar is voor de man, of dat een meisje er op uit is haar maagdelijkheid te verliezen 
zodat ze tegen zichzelf beschermd zou moeten worden, maar het tegendeel namelijk 
dat een meisje in haar maagdelijkheid door de mannen bedreigd wordt. 'La pratique 
du rite du tasfi. suppose la virginité de la fille menacée, par l'homme. La femme a 
recours à une véritable surdétermination des précautions en vue de protéger la fille. 
La femme se trouve ainsi placée, du coté de la tradition, et de la continuité du passé' 
(Skhiri 1977: 73). 
Vrouw en sexualiteit 
Een ander terrein waarop een stukje van het vrouwenperspectief kan worden gerecon-
strueerd is de sexualiteit. Volgens het daar heersende mannenperspectief zijn de vrou-
wen op het platteland van Tunesië sexueel onverzadigbaar. Het tegendeel is waar-
schijnlijk eerder het geval. Opmerkelijk was dat veel vrouwen in vertrouwelijke 
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gesprekken aangaven dat ze problemen hadden over sexualiteit met hun echtgenoten. 
Ze klaagden erover dat ze na een hele dag hard werken 's avonds moe waren en dan 
wilden gaan slapen. Hun echtgenoten hadden dan vaak nog wel voldoende energie 
voor sexuele gemeenschap. Een vrouw die daar geen zin in heeft kan dat moeilijk 
rechtstreeks kenbaar maken. Mannen zien dit als een afwijzing die niet alleen hen 
persoonlijk aangaat, maar ook de eer van henzelf en van de familie aantast. Een 
vrouw die dit rechtstreeks zegt overtreedt de regels van hisma, terughoudendheid, 
schaamte, omtrent het onderwerp sexualiteit. Bovendien loopt ze het risico dat de man 
haar van overspel zal beschuldigen. Immers een vrouw die geen zin heeft in sex is 
reeds bevredigd en dat moet dan wel door een ander gebeurd zijn. De vrouwen die 
met dit probleem naar voren kwamen zagen dit niet als een specifiek vrouwelijk 
probleem, maar als een tekort aan de eigen sexuele lusten, als een individuele 
afwijking en een tekortschieten ten aanzien van hun echtgenoot. Onder hen waren er 
zelfs die vroegen of er artsen in Europa waren die medicijnen hadden ontwikkeld om 
sexuele lusten bij vrouwen op te wekken. 
De vrouwen mogen dit probleem dan niet direct als een vrouwenprobleem maar 
als een individuele zaak zien, dit onderwerp - frequentie van sexuele gemeenschap, 
het verschil tussen mannen en vrouwen in dit opzicht en trucs waarmee vrouwen hun 
mannen van zich af weten te houden - is een van de meest besproken zaken vooral 
onder vrouwen die al enkele jaren getrouwd zijn. Omdat dit onderwerp in de 
taboesfeer ligt komt het alleen in de onder-ons-sfeer, met veel gegiebel en hilariteit 
naar voren en wordt het niet herkend als een gedeeld probleem. Zoals mannen 
opgeven over hun bedprestaties, zo geven vrouwen op over hun successen in de 
tegenwerking hiervan. 
Niet alleen vrouwen die gehuwd zijn praten met elkaar over sexualiteit in de 
onder-ons-taboesfeer, ook jonge ongehuwde meisjes zijn hierin actief. Dit is ook de 
sfeer waarin meisjes hun kennis opdoen over ontmaagding, menstruatie, sexualiteit, 
bevallingen. De gesprekken hierover worden vooral gevoerd in de dagen voor een 
huwelijk tijdens het mooi- en opmaken van de bruid. Dit sieren is een feestelijk 
gebeuren, duurt minstens drie dagen en wordt verricht door vriendinnen van de 
bruid. Het lichaam van het meisje wordt plekje voor plekje geheel onthaard, de 
handen en voeten worden meerdere keren met henna behandeld, en indien mogelijk 
vindt er een bezoek aan de hammam, badhuis, plaats. De aanstaande bruid dient 
ondertussen zoveel mogelijk ingelicht en gerustgesteld te worden. (Natuurlijk moet ze 
er ook zo mooi mogelijk uitzien; zij is als een cadeau, hfoa, voor haar echtgenoot.) De 
meeste jonge meisjes zien erg op tegen de ontmaagding en de meeste jonge vrouwen 
vertellen dat zij het een pijnlijk en vervelend gebeuren hadden gevonden. Een bruid 
wordt na de ontmaagding ook verondersteld erg vermoeid te zijn. De vrouwen die op 
het feest zijn en de bruid goed kennen gaan dan naar haar toe om haar te troosten en 
naar bed te brengen. Oudere vrouwen zijn vaak harder in hun oordeel. De extra zorg 
om een ontmaagde bruid zien ze wel als aanstellerij. Een voorbeeld hiervan is de 
reactie van de vrouwen op de ontmaagding van Manoubia, een meisje van net 17 jaar. 
De ontmaagding dient zo snel mogelijk te gebeuren. Als Manoubia zich met haar 
echtgenoot in een kamertje heeft teruggetrokken blijven de andere vrouwen wachten 
tot 'het gebeurd is'. Na ongeveer een kwartier beginnen de vriendinnen Manoubia's 
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leertijd als verontschuldiging aan te voeren voor de lange duur. De ouderen onder de 
vrouwen accepteren haar jeugd niet als verklaring maar zien dit argument eerder als 
een teken van slapheid van de jongere generatie. Onder hen zijn er die zich kunnen 
beroepen op een ontmaagding op 12- of 14-jarige leeftijd die 'nog geen minuut had 
geduurd'. 
Taboesfeer 
Als vrouwen in het algemeen gesproken niet direct staan te juichen over alle toenade­
ring van hun echtgenoten en ook erg opzien tegen de ontmaagding, hoe is het dan te 
verklaren dat de geheel andere visie van mannen op de vrouwelijke sexualiteit voort 
kan blijven bestaan? Mannen en vrouwen leven weliswaar sterk gescheiden maar juist 
op het terrein van de sexualiteit komen ze elkaar tegen. In de eerste plaats is ook hier 
van belang dat sexualiteit in de taboesfeer ligt, en vrouwen nauwelijks met hun 
mannen over dit onderwerp spreken. Bovendien zien vrouwen, zoals hierboven al 
beschreven, weinig sexuele lusten als een individuele afwijking. Mannen daarentegen 
zien een teruggetrokken opstelling in sexueel opzicht van hun vrouwen niet als een 
afwijking maar eerder als een gunstige uitzondering, hoewel deze teruggetrokken 
opstelling, zoals hierboven beschreven, niet mag leiden tot een expliciete afwijzing. 
Een man wiens vrouw weinig of geen sexuele toenadering toont meent minder risico 
te lopen dat zijn vrouw hem ontrouw zal zijn. Op dat gebied is een man immers het 
meest kwetsbaar. Vrouwen dragen geen verantwoordelijkheid voor zichzelf; de 
mannen zijn verantwoordelijk voor het gedrag van de vrouwen van de familie. 
Sexuele ontrouw van een vrouw betekent dus dat de man faalt en is de grootste 
directe aanslag die mogelijk is op de eer van de man; hij wordt hierdoor in sociaal 
opzicht praktisch onmogelijk. 
Dit effect van overspel impliceert tegelijkertijd dat vrouwen een sterk wapen in 
handen hebben: vrouwen die zich willen verzetten tegen hun echtgenoot of iets willen 
dwingen kunnen dat kracht bijzetten door hem te dreigen met overspel of door 
daadwerkelijk overspel te plegen. Het effect van overspel of het dreigen ermee door 
uitdagende woorden of gedragingen is sterker naarmate meer mensen ervan op de 
hoogte zijn. Anders dan mannen onderkennen vrouwen vaak wel degelijk dat 
dergelijk uitdagend gedrag enkel als protest bedoeld is en dat het niet om het overspel 
zelf gaat. Een voorbeeld hiervan is Aziza, een vrouw van 24 jaar. Wanneer zij voor de 
zoveelste keer geen toestemming krijgt van haar echtgenoot om haar zuster te 
bezoeken, en haar man haar bovendien, indirect, laat merken dat hij een publieke 
vrouw wil bezoeken, gaat ze naar haar buurvrouwen. Deze proberen haar te kalme­
ren, zonder veel succes. Als de echtgenoot van een buurvrouw binnenkomt stelt Aziza 
hem, in aanwezigheid van de andere vrouwen, hardop voor om de liefde te bedrijven. 
De buurvrouwen, inclusief de vrouw van de betrokken buurman, nemen haar voorstel 
niet ernstig, de buurman daarentegen vertrekt vol schaamte over de onbetamelijkheid 
van zijn buurvrouw en de schande daarover voor zijn buurman. 
En hier komt het mannenperspectief weer te voorschijn, waarin centraal staat dat 
mannen zich tegen vrouwen moeten beschermen. Door alle kwaad, verleiding en 
56 
listen bij de vrouw te leggen blijft de man buiten schot, dus ook de (potentiële) 
mannelijke medepleger van overspel. De onderlinge jaloezie tussen mannen wordt 
daarmee voorkomen en de eenheid in de mannenwereld behouden. 
Oudere en jongere vrouwen 
Het uitgangspunt dat groepen die een verschillende plaats in de samenleving innemen 
een verschillende belevingswereld hebben en dat de expressie van die belevingswereld 
vooral bij subdominante groepen belemmerd en daardoor verhuld wordt, impliceert 
dat er in feite sprake is van een perspectief dat ook op die subdominante groepen van 
toepassing kan zijn: bij die subdominante groepen kan de ene groep op haar beurt 
weer een andere domineren. 
Shirley Ardener (1975: xiii) ziet deze gelaagdheid binnen de muted group in relatie 
tot de dominante groep: 'a subdominant structure which is muted and must operate 
only in terms acknowledged in the dominant structure may itself overdetermine its 
own internal substructures, which are thereby made muted'. Dus op het platteland 
van Tunesië zijn de vrouwen een muted group, maar onder de vrouwen zijn de 
jongeren op hun beurt weer een muted group daarbinnen. Zoals in het begin van dit 
artikel naar voren kwam, verwoorden oudere vrouwen het mannenperspectief dat zij 
zich in de loop van de tijd steeds beter eigen hebben gemaakt. Zij zijn daardoor ook 
steeds beter in staat om dit mannenperspectief in discursieve taal te uiten, waardoor 
ook hun uitdrukkingsvermogen ten aanzien van abstracte onderwerpen toeneemt. 
De laatste vraag in dit verband is dan: hoe is het te verklaren dat vooral oudere 
vrouwen zich vaak het mannenperspectief eigen maken en wat zijn de implicaties 
daarvan voor hun relaties met zowel mannen als vrouwen. Hierboven is al beschreven 
dat oudere vrouwen in sociaal opzicht een plaats innemen die vergelijkbaar is met die 
van mannen. Oudere vrouwen zijn rein en onrein op dezelfde manier als mannen, 
hebben in de openbare sfeer enige bewegingsvrijheid en dragen, zeker ten aanzien van 
de gang van zaken thuis, ook verantwoordelijkheid. Dat oudere vrouwen verantwoor-
delijkheid dragen hangt onder meer samen met hun 'carrière' die ze in de loop van 
hun huwelijk hebben doorgemaakt in de familie van hun echtgenoot. Het jonge meisje 
dat bij bijna-vreemden in huis kwam en waarvan men nog niet wist wat ze waard was 
en of ze vruchtbaar was, heeft zich ontwikkeld tot een oudere ervaren vrouw die 
hechte banden heeft met de familie van haar echtgenoot, die heeft laten zien wat ze 
waard is - vooral in huishoudelijk werk en eerbaar gedrag - en die de familie kinderen 
heeft geschonken. Als ze zonen heeft gekregen raakt ze helemaal geworteld binnen de 
familie van haar echtgenoot; ze wordt dan schoonmoeder, wat impliceert dat ze de 
vertegenwoordiger is van de mannen van de familie naar de nieuwe vrouwen, haar 
schoondochters, toe. Met andere woorden: de belangen van de mannen van de familie 
van haar echtgenoot (en automatisch die van haar zoon) zijn de hare geworden. Die 
wisseling in positie die vooral moeders van zonen boven het hoofd hangt komt heel 
duidelijk naar voren in een liedje dat men als troost zingt voor een jonge moeder die 
van een dochter is bevallen. Hierin worden niet alleen jongens naar beneden gehaald 
maar ook hun moeders. 
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'Vervloekt zij de jongen en zij die hem zal baren, 
Vervloekt zij de vroedvrouw en zij die hem zal helpen. 
Op een dag zal onze dochter op de leeftijd zijn dat ze gaat trouwen. 
Zijn tantes zullen dan jaloers op haar zijn. 
Vervloekt zij de jongen en zij die hem zal baren, 
zij die hem in lappen draait en zij die over hem waakt. 
Onze dochter zal groot worden, 
En hem oorvijgen geven. 
Moeder van de jongen, je lichaam is als een uitgeknepen citroen. 
De hele dag weet je alleen maar te schreeuwen. 
Je brengt een bastaard groot die verdoold is. 
Onze dochter wordt thuis met veel zorg bewaakt.' 
Perspectief-verschuiving 
Oudere vrouwen mogen dan zowel buiten als binnen de familie van hun echtgenoot 
in toenemende mate eenzelfde positie gaan innemen als mannen, anderzijds blijven 
oudere vrouwen, speciaal naar hun moeders en dochters toe, vrouwen. Die voortdu­
rende ambivalentie waar oudere vrouwen zich in bevinden - als vrouw en als moeder 
van dochters staan ze in de vrouwenwereld en als oudere, als moeder van zoons en 
als schoonmoeder eerder in de mannenwereld - heeft tot gevolg dat ze een tussenposi­
tie innemen. Er zijn dan ook grofweg twee typen onder de oudere vrouwen te vinden. 
Het eerste is de oudere vrouw die ondanks de verandering in haar positie, meer blijft 
denken in het vrouwenperspectief. Dat zijn de vrouwen die niet alleen voor hun 
dochters pleiten wanneer dezen uitgehuwelijkt dreigen te worden aan mannen waar 
ze bezwaar tegen hebben, maar ook hun schoondochters niet als een voetveeg 
behandelen. Zo oogst Khediza, een vrouw van ongeveer 60 jaar, onder haar jongere 
buurvrouwen alom lof over haar pogingen de overgang voor haar schoondochter na 
haar huwelijk te vergemakkelijken. Ze probeert het huishoudelijk werk eerlijk te 
verdelen onder haar dochters en schoondochter en pleit bij haar zoon zijn vrouw 
toestemming te geven bij haar ouders op bezoek te gaan. 
Het tweede is de oudere vrouw die zich het mannenperspectief verregaand eigen 
heeft gemaakt. Dat zijn de vrouwen die niet alleen hun schoondochters als een 
assepoester behandelen, maar ook hun eigen dochters vanuit het mannenperspectief 
tegemoet treden. Een voorbeeld hiervan is Mabroeka die, bij haar getrouwde dochter 
op bezoek, voortdurend moppert en verwijten maakt over de prestaties van de 
dochter in het huishoudelijk werk en vermeende ongehoorzaamheid en onbetamelijk­
heid. De dochter dient haar opvoeding waar te maken en de naam, de eer van haar 
vader niet te grabbel te gooien. De meerderheid van de oudere vrouwen is geneigd 
om in termen van het mannenperspectief op te treden en te spreken. Vrouwen als 
Khediza zijn niet talrijk en worden door mannen en veel oudere vrouwen als te slap 
en daarmee als slecht voor de familie beoordeeld. Opmerkelijk is ook, dat juist de 
groep van oudere vrouwen die vanuit het mannenperspectief optreedt zich meer nog 
dan mannen verzet tegen verandering. Zo bleek bijvoorbeeld dat het niet zozeer de 
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echtgenoten waren die zich verzetten tegen het gebruik van anticonceptiemiddelen 
door hun vrouwen, maar hun moeders, wier stem in deze, juist door hun ouderdom, 
vaak beslissend is. Shirley Ardener verklaart dit conservatisme uit de investering van 
extra geestelijke energie die de leden van een muted group voortdurend moeten doen 
om hun eigen perspectief te transformeren in het dominante. Er blijft dan geen energie 
over om veranderingen in dat dominante perspectief te verwerken, zelfs niet wanneer 
die hen ten goede zouden komen. Oudere vrouwen op het platteland van Tunesië 
transformeren niet alleen voortdurend het vrouwenperspectief maar moeten, naarmate 
ze die transformatie beter beheersen, dat vrouwenperspectief ook steeds meer 
ontkennen; het is immers geheel tegengesteld aan dat van de mannen. Het is dan ook 
niet zo verwonderlijk dat de oudere vrouwen hier de meest conservatieve groep zijn 
en als het ware als de sergeanten van het mannenperspectief optreden. Dat de jongere 
vrouwen aanvoelen dat zij hiermee door de oudere vrouwen verraden worden komt 
onder meer naar voren in protestliedjes. In het volgende liedje wordt de jongen 
gespaard, maar van de moeder van de jongen, als potentiële schoonmoeder die het 
vrouwenperspectief zal verloochenen is niets goeds te vertellen. 
'De moeder van de jongen is als een visgraat, 
Haar zoon is als honing en zij is als gif, 
Bij God werp haar in de kelder. 
De moeder van de jongen is als een visgraat, 
Haar zoon is honing en zij is als een slang, 
Bij God zet haar buiten. 
De moeder van de jongen is kattig en snibbig, 
Haar zoon is als honing en zij maakt steeds ruzie, 
Bij God gooi haar in de oven.' 
Slotopmerking 
In het bovenstaande zijn enkele stukken van het vrouwenperspectief gereconstrueerd. 
Daarbij is vooral van belang dat niet alle vrouwen in termen van het vrouwenperspec­
tief optreden. Door vrouwen niet als één groep tegenover mannen te zien - wat in 
antropologische literatuur over het verschil man/vrouw ongebruikelijk is - wordt het 
duidelijk welke groep op het Tunesische platteland de schakel vormt tussen het 
vrouwen- en het mannenperspectief. Door de inhoud van het mannenperspectief 
wordt jaloezie tussen mannen zoveel mogelijk voorkomen en de eenheid in de 
mannenwereld behouden. Doordat een groep vrouwen met één been in de mannenwe­
reld wordt toegelaten, zijn het ook vrouwen die het vrouwenperspectief ondermijnen, 
potentieel^ verzet vanuit de vrouwenwereld smoren, het mannenperspectief verdedigen 
en bevestigen, waardoor de geloofwaardigheid van het mannenperspectief wordt 
versterkt en de pretentie blijft bestaan dat het mannenperspectief het 'algemene' beeld 
is.3 
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Noten 
1 Zie onder meer Bechir, Bouraoui, Rouissi, Zghal (1973). 
2 Tunesië voert een actief beleid om bevallingen in het ziekenhuis te laten verlopen. In de 
eerste periode van mijn veldwerk was dat in het dorp van onderzoek nog geen gemeengoed 
voor vrouwen. Veel jonge vrouwen, zwanger van hun eerste kind, vertelden in het 
ziekenhuis te willen bevallen. Meestal lukte dat niet, onder meer door praktische proble­
men. Vrouwen die zwanger waren van hun tweede of derde kind gaven meestal de 
voorkeur aan thuisbevallingen. 
3 Dit hoofdstuk is eerder gepubliceerd in 1980 (zie Inleiding, noot 1), en betreft vooral het 
materiaal dat ik verzamelde tussen 1976 en 1977. In de loop van de tachtiger jaren hebben 
er veranderingen plaats gehad, juist op het gebied van vruchtbaarheid en voortplanting. Zie 
daarvoor de Bijlage. 
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4 Vrouwenperspectief en mannenperspectief -
een zinvol onderscheid? 
De vraag naar het bestaan van twee perspectieven - een vrouwenperspectief en een 
mannenperspectief - zoals ik in de vorige Hoofdstukken 1 en 3 heb gesteld, is niet 
alleen bij mij opgekomen naar aanleiding van mijn onderzoek onder Arabische 
vrouwen op het Tunesisch platteland. Ook de resultaten van ander empirisch onder­
zoek leiden tot deze vraag. Zowel studies uit andere landen rond de Middellandse 
Zee, als uit andere regio's (zoals Brazilië, New Guinea, Verenigde Staten en Neder­
land) tonen aan dat vrouwen een andere voorstellingswereld hebben dan mannen, 
speciaal ten aanzien van man-vrouw verschillen.1 Ook het verschil in het onder 
woorden brengen van abstracte zaken, zoals ik dat in Tunesië tegenkwam, komt vaker 
voor. In het vorige hoofdstuk heb ik al aangegeven hoe Rosen (1978) laat zien dat 
mannen en vrouwen in Sefrou (Marokko) vanuit geheel andere concepties communice­
ren. Mannen gebruiken eerder algemene en abstracte noties over menselijke aard, 
terwijl vrouwen meer praten in termen van menselijke relaties en verhoudingen. 
Vanuit feministisch-antropologische hoek is geprobeerd theoretische modellen te 
ontwikkelen met behulp waarvan deze verschillen tussen mannen en vrouwen in 
verschillende culturele contexten kunnen worden vergeleken en geanalyseerd. Zoals in 
het vorige hoofdstuk reeds bleek zijn die (theoretische) modellen ook gebruikt. In het 
volgende komt naar voren dat juist die toepassing problemen oproept. Dit heeft (in de 
jaren '70 en '80) ook veel discussie opgeleverd. Een bevredigende benadering is echter 
nog niet gevonden, en het onderwerp - een theoretische onderbouwing van dit man­
vrouw verschil - lijkt uit het gezichtsveld geraakt. In dit hoofdstuk wil ik daarom dit 
onderwerp weer oppakken en nagaan of ik hier een invalshoek kan vinden die de 
theoretische uitwerking van mijn onderwerp van studie (zoals in Hoofdstuk 1 uiteen­
gezet) ondersteunt. Voordat ik daartoe overga zal ik enkele auteurs bespreken die zich 
verdiept hebben in de begrippen vrouwenperspectief en mannenperspectief. Daarbij 
zal ik problemen aangeven die voor de verschillende benaderingen zijn gesignaleerd. 
Vervolgens zal ik een poging doen een alternatief te ontwikkelen waarin voor de 
gesignaleerde problemen een oplossing is gevonden en de verworvenheden van de 
behandelde auteurs verwerkt zijn. 
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Feministisch-antropologische interpretaties 
Voor de analyse van verschillen in voorstellingen, opvattingen en ideeën tussen 
mannen en vrouwen, is in de eerste plaats het werk van Sherry Ortner (1974) van 
belang. Deze verschillen tussen man en vrouw zijn een onderdeel van haar betoog om 
haar uitgangspunt, de universeel inferieure positie van vrouwen, te analyseren met 
behulp van de tegenstelling cultuur-natuur. De gedachte dat de psyche van vrouwen 
dichter bij de natuur staat dan die van mannen, werkt zij uit met behulp van het 
begrip de vrouwelijke persoonlijkheid van Chodorow (Ortner 1974: 81). Chodorow 
(1974) signaleert als algemeen en universeel genus-verschil de gerichtheid van 
vrouwen op relaties en concrete zaken, tegenover de gerichtheid van mannen op meer 
abstracte zaken. Dit verschil in persoonlijkheid verklaart zij niet vanuit biologische 
sexeverschillen, maar vanuit een psychoanalytisch perspectief met als basisgegeven het 
feit dat vrouwen over de gehele wereld verantwoordelijk zijn voor de zorg voor 
baby's en jonge kinderen, en de opvoeding en socialisatie van meisjes. Het gevolg 
daarvan is dat de genus-identificatie voor jongens essentieel anders loopt dan voor 
meisjes.2 Met behulp van het begrip de vrouwelijke persoonlijkheid van Chodorow kan 
Ortner wel aannemelijk maken dat vrouwen meer dan mannen geneigd zijn gevoelens 
in verband te brengen met concrete zaken, dingen en mensen, en minder dan mannen 
gericht zijn op abstracte aspecten. Het wordt met behulp van dit begrip echter niet 
duidelijk dat vrouwen een andere voorstellingswereld hebben dan mannen, dus ook 
inhoudelijk anders denken, en andere waarderingen tonen dan mannen. Onduidelijk 
blijft ook waarom er tussen vrouwen onderling zulke grote verschillen bestaan. 
Anders gesteld: Ortner benadert verschillen in denken en voorstellingen tussen 
mannen en vrouwen vanuit een psychoanalytische, en niet vanuit een antropologische 
invalshoek.3 
Evenals Ortner gaan ook Ardener en Ardener (1977) uit van verschillen in voorstel-
lingen, opvattingen, ideeën tussen mannen en vrouwen. Anders dan voor Ortner is dit 
verschil voor hen niet gekoppeld aan een verschil in persoonlijkheid, maar aan het 
verschil in positie die mannen en vrouwen in de samenleving innemen. Omdat 
vrouwen zich bezighouden met het krijgen en verzorgen van kinderen richten zij zich 
vooral op de 'domestic' sfeer. Mannen houden zich hier niet mee bezig en kunnen 
zich daarom vrij bewegen in de 'public' sfeer en politieke dominantie uitoefenen. 
Samenhangend met deze maatschappelijke verdeling en dominantie-ondergeschikt-
heidsverhoudingen bestaat er volgens Ardener en Ardener een verschil tussen mannen 
en vrouwen in voorstellingen en ordening daarvan. Omdat de wijze van onder 
woorden brengen van ervaringen en voorstellingen van de dominante groep tevens 
bepaalt hoe de ondergeschikte groepen hun ervaringen en voorstellingen onder 
woorden moeten brengen, worden de ondergeschikte groepen beperkt in het verwoor-
den van de alternatieve modellen die zij wellicht hebben. Zo moeten de ondergeschik-
te groepen hun ervaringen verwoorden in termen van het dominante model waardoor 
zij in feite muïed, monddood of woordloos worden gemaakt (muted, een term van 
Charlotte Hardman). Dit kan zelfs het ontstaan van een alternatief model belemmeren. 
Voor groepen die op een dergelijke wijze gedomineerd worden is het noodzakelijk 
hun visie op de wereld te structureren volgens het model van de dominante groep. Zij 
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moeten hun eigen modellen zo goed als ze kunnen transformeren in termen van de 
modellen die ze opgelegd krijgen, met als gevolg dat de ondergeschikte groepen zich 
veel slechter uitdrukken dan de dominante groep die het eigen model niet behoeft te 
transformeren. 
Het in kaart brengen van een eventueel bestaand vrouwenperspectief met behulp 
van de ideeën van Ardener en Ardener is moeilijker dan voor een mannenperspectief. 
Volgens deze ideeën zijn vrouwen immers muted en kunnen zij haar eigen perspectief 
niet in een logisch verhaal tot uitdrukking brengen. Ardener en Ardener gaan er dan 
ook van uit dat de modellen van de ondergeschikte groepen zich op een zo diep 
niveau bevinden dat zij zich er niet van bewust zijn: de oppervlakte-structuren 
worden immers beheerst door het model van de dominante groep. De diepte-structuur 
van het model dat vrouwen als ondergeschikte groep van haar werkelijkheid hebben, 
moet dan volgens dit uitgangspunt vooral gezocht worden in symbolische expressies 
(religieuze voorstellingen riten, mythen, spreekwoorden), die specifiek zijn voor 
vrouwen. 
Binnen deze redenering heeft ook het model van mannen een diepte-structuur. De 
beschrijving daarvan kan volgens Ardener en Ardener ook plaatsvinden met behulp 
van de tegenstelling 'cultuur-natuur' zoals Lévi-Strauss formuleerde. 'Cultuur' staat 
daarbij voor de eigen groep (in eerder werk benoemt Lévi-Strauss deze tegenstelling 
ook als society-nature), en nature voor dat wat daar buiten staat 'het wilde' (Ardener 
1977:5). De 'objectieve basis' van het onderscheid cultuur-natuur is voor Edwin 
Ardener gelegen in een definitie-probleem waarbij twee tegenstellingen, die tussen 
male en female, en die tussen human en non-human aan elkaar worden gerelateerd 
(Ardener 1977: 14). Dat definitie-probleem vloeit voort uit de maatschappelijke positie 
die mensen innemen en is daarom anders voor mannen en vrouwen. Mannen worden 
veel meer dan vrouwen geconfronteerd met andere groepen en gemeenschappen en 
zijn daardoor gedwongen de eigen groep af te bakenen. Dat afbakenen gebeurt vanuit 
de mannelijke positie, de eigen-mannen-en-hun-vrouwen tegenover de andere-
mannen-en-hun-vrouwen, en gebeurt in termen van de mensheid. Omdat vooral 
mannen dit definitie-probleem tegenkomen en omdat hun model over de mensheid 
van de man uitgaat, worden hun tegengestelden, vrouwen en 'het wilde' ambigu 
geclassificeerd (Ardener 1977: 14). Dit wil niet zeggen dat vrouwen ook op deze wijze 
afbakenen. Maar wanneer vrouwen met dit definitie-probleem geconfronteerd worden, 
hebben zij de neiging om de modellen van mannen over te nemen (Ardener 1977: 6). 
Enkele problemen 
De gedachtengang van Ardener en Ardener is belangrijk omdat het duidelijk maakt 
dat mensen zich niet altijd bewust hoeven te zijn van hun opvattingen en visies en dat 
er een verschil kan bestaan tussen wat mensen zeggen en hun feitelijke ervaringen van 
de werkelijkheid. Bovendien wordt terecht gewezen op het belang van symbolische 
expressies voor het achterhalen van de werkelijkheidsvisie. Daarbij blijkt dat symboli­
sche expressies niet altijd de bestaande structuur legitimeren. Analyse van rituelen, 
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mythen etc. kan een werkelijkheidsperspectief blootleggen waarin tegen de bestaande 
sociale structuur wordt geprotesteerd. 
Niettemin levert hun benadering problemen op. Allereerst is het gebruik van de 
tegenstelling cultuur-natuur problematisch. In feite is deze tegenstelling zoals ontwik­
keld door Lévi-Strauss en zoals gebruikt door Ortner en Ardener - als een kenmer­
kend verschijnsel van universeel voorkomende menselijke denkstructuren - een 
produkt van westers denken uit de 18e en 19e eeuw (cf. Bloch & Bloch 1980). Op zich 
hoeft dat geen bezwaar te zijn wanneer deze tegenstelling inderdaad in alle menselijke 
samenlevingen terug te vinden zou zijn. Er bestaan wel samenlevingen waar menselij­
ke denkstructuren te typeren zijn met behulp van deze tegenstelling (cf. Mernissi 
1975), maar dat is niet overal het geval (cf. MacCormack & Strathern 1980). En indien 
beide concepten in een samenleving aanwezig zijn, wil dit nog niet zeggen dat ze ook 
tegenover elkaar staan als tegenstelling, en/of dat de associaties met deze concepten 
overeenkomstig zijn. Dit laatste is een voorwaarde voor het gebruik van deze 
tegenstelling, niet als kenmerkend verschijnsel van menselijke denkstructuren, maar 
als wetenschappelijk model voor het ordenen van menselijk denken. 
Voor het gebruik van deze tegenstelling op laatst genoemde wijze, als wetenschap­
pelijk model ten behoeve van analyse van de inhoud van menselijk denken over sexe 
en genus, is een voorwaarde dat dit begrippenpaar met genus-categorieën in verband 
wordt gebracht. Dat is echter niet overal het geval. Mocht dit wel zo zijn dan is de 
vraag of dit het geval is voor het denken van alle betrokken groepen in die samenle­
ving, mannen én vrouwen. Anders gezegd: is dit het geval zowel voor het denken van 
dominante als voor het denken van ondergeschikte groepen? Zo niet, dan blijft de 
analyse in feite beperkt tot een reconstructie van het dominante denken, zoals in de 
analyse van Ortner (1974), dat in de meeste gevallen samen zal vallen met het 
mannenperspectief. Dit beantwoordt niet aan het uitgangspunt om een analyse te 
maken van de perspectieven die door de participanten zelf, mannen én vrouwen, 
worden gebruikt. Uiteindelijk is de tegenstelling cultuur-natuur, zowel wanneer deze 
concepten spelen in de samenleving die door antropologen bestudeerd wordt als 
wanneer zij door antropologen worden gebruikt om menselijk denken op diepte­
niveau te analyseren, dus een constructie van mannelijk dominant denken. 'The 
Problem of Women' waar het Ardener om gaat is dan ook niet alleen een probleem 
van de praktijk van antropologisch veldwerk - het onderzoek van vrouwen door 
mannelijke antropologen -, maar eveneens van het conceptueel kader dat aan veel 
veldwerk ten grondslag ligt (Moore 1988: 4). 
Uit deze beschrijving blijkt al hoe problematisch het gebruik van deze tegenstelling 
ligt. Er heeft zoveel discussie over plaatsgevonden dat er gesproken wordt over 'het 
cultuur-natuur debat' (Hogenboom 1983: 269). Inmiddels zijn de publikaties over dit 
onderwerp geluwd en bestaat er nu, althans binnen feministische antropologie, wel 
consensus over de afwijzing van het gebruik. De laatste jaren krijgt ook de tegenstel­
ling cultuur-natuur binnen deze tak van wetenschap nog weinig aandacht. 
Op de tweede plaats roept het begrip muted bezwaar op om het vrouwenperspectief 
te karakteriseren. Edwin Ardener (1977) omschrijft het heel specifiek - uiting geven 
aan eigen perspectief door middel van symbolen -, maar daardoor is het weinig 
bruikbaar; immers vrouwen zullen zich niet alleen uiten in symbolen die exclusief zijn 
65 
voor vrouwen. Op het platteland van Tunesië bijvoorbeeld bestaan er eveneens 
rituelen, mythen en symbolische voorstellingen die vrouwen met mannen delen. 
Bovendien zijn de symbolische expressies die wel exclusief zijn voor vrouwen lang 
niet altijd geheel geheim voor mannen. Belangrijk is tevens dat vrouwen wel degelijk 
niet-symbolisch uiting geven aan hun visie. Shirley Ardener (1977) vult het begrip 
muted daarom algemener in. Zij lokaliseert het niveau waar de voorstellingen over de 
sociale werkelijkheid worden opgeroepen niet zo diep dat die voorstellingen onder 
grote spanning niet aan de oppervlakte zouden kunnen komen. In een latere publika-
tie werkt zij (Ardener 1981: 20-27) dit begrip nog algemener uit. Daarin beschrijft zij 
het being tongue tied van vrouwen niet als compleet muted, maar eerder als sterke 
beperktheid in mogelijkheden tot uiten en uitdrukken. Die beperking vloeit voort uit 
de dominantie-ondergeschiktheidsverhouding waarin mannen en vrouwen ten 
opzichte van elkaar staan. Shirley Ardener (1981: 32) verwijst daarbij naar Dale 
Spender die het begrip muted verder uitwerkt op basis van onderzoek onder westerse 
mannen en vrouwen. Ook Spender (1980: 102-104) gebruikt muted niet als absoluut 
begrip. Voor haar betekent muted eerder dat vrouwen minder dan mannen geneigd 
zijn te vertellen wat haar eigen mening is, dat vrouwen 'stil' zijn; in vergelijking met 
mannen nemen vrouwen minder het woord, proberen zij minder de gang van een 
gesprek te sturen, praten zij minder in rationele en abstracte termen, en hebben zij 
meer dan mannen de neiging zich bij de overheersende mening aan te sluiten. 
Spender gaat ervan uit dat een multi-dimensional frame of reference (de mogelijkheid om 
te refereren aan verschillende 'waarheden' waarbij niet gesteld wordt dat slechts één 
waarheid juist is), vrouwen in staat stelt steeds verder te evolueren van haar strikte 
muted-z\)n. Of er op het platteland van Tunesië voor vrouwen sprake is van een multi-
dimensioneel referentiekader vraagt een aparte analyse. Duidelijk is wel dat de platte­
landsvrouwen in Tunesië bepaald niet letterlijk muted zijn, maar dat er eerder 
gesproken kan worden van muted zoals Spender dat uitwerkt.4 
Het begrip muted wordt door Spender, Ardener en Ardener weliswaar specifiek 
voor vrouwen uitgewerkt, maar niet aan de vrouwelijke sexe verbonden. Dit roept de 
vraag op of er wel gesproken kan worden van vrouwenperspectief tegenover mannen-
perspectief. Wanneer vrouwen in haar mutedness in mannentermen praten dan is niet 
duidelijk wat dat perspectief 'mannelijk' maakt, anders dan dat mannen als dominan­
ten dat perspectief aan vrouwen als ondergeschikten opleggen. Of zoals Milton 
(1979: 50) zegt: 'To label such models as men's models is to imply that such labels can 
be allocated independently of the sex of the actors, male and female models are to be 
regarded as such'.5 
Perspectief en dominantie 
Uit het voorgaande wordt duidelijk dat er een spanning bestaat tussen sexe-specifieke 
kwalificaties (cultuur-natuur; perspectief van 'de' vrouwen respectievelijk 'de' 
mannen) en de meer algemene noemer van onderschikking-dominantie. Zou het 
daarom niet duidelijker zijn de kwestie van vrouw/man-perspectief onder deze meer 
algemene noemer te plaatsen? De vraag naar vrouw/man-perspectief wordt dan een 
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bijzonder geval van het algemeen maatschappelijk verschijnsel dat er verschillen in 
machtsverhoudingen bestaan tussen groepen en categorieën mensen. 
Wanneer kan gesproken worden van een dominant versus ondergeschikt perspec­
tief? Daarvoor zijn twee punten te noemen, vanuit verschillen in machtsverhoudingen 
tussen maatschappelijke groepen en vanuit de perspectieven zelf. Een perspectief kan 
'dominant' genoemd worden wanneer het gedragen wordt door de dominante groep, 
en wanneer dat perspectief 'sterker', geloofwaardiger is dan andere perspectieven, 
grotere verklaringskracht heeft. Het ondergeschikte perspectief wordt dan gedragen 
door de ondergeschikte groep, is minder duidelijk uitgewerkt en heeft minder 
verklaringskracht. Dit laatst genoemde is eventueel als 'muted' te kwalificeren, of 
delen ervan zijn als 'muted' te kwalificeren. In de meeste samenlevingen zijn mannen 
de dominante groep en vrouwen de ondergeschikte (sociale wetenschappers die de 
man/vrouw-tegenstelling behandelen in termen van dominantie en ondergeschiktheid 
zijn bijvoorbeeld Hendriks 1981, Elias 1983, Van Stolk & Wouters 1980), terwijl in de 
meeste samenlevingen ook de visie van mannen geloofwaardiger, 'sterker' is dan die 
van vrouwen. De visie van vrouwen heeft minder verklaringskracht en kan zelfs (ten 
dele) muted zijn. 
Toch zijn er ook tegen deze benadering bezwaren te noemen. Op de eerste plaats 
het uitgangspunt. Door deze perspectieven onder deze algemene termen te brengen 
wordt er vanuit gegaan dat genus-verschillen universeel hiërarchisch zijn. Dit wordt 
zeker niet door alle feministisch antropologen als uitgangspunt genomen (cf. Poewe 
1980, Leacock 1982). Maar zelfs al zou het universeel zijn (cf. Reis 1990), dan is het 
voor analyse van een vrouwenperspectief en mannenperspectief geen geschikt uit­
gangspunt, en wel omdat dan het risico bestaat dat die hiërarchie als onvermijdelijk 
wordt gezien (Rubin 1980: 206). Bovendien lopen sociaal-economische machtsver­
houdingen niet altijd parallel met de verhouding tussen dominante en ondergeschikte 
perspectieven. 
Op de tweede plaats bestaat daarom het risico dat het functioneren van deze twee 
perspectieven te simplistisch wordt voorgesteld. Inmiddels is onder feministisch 
antropologen bijvoorbeeld al wel geaccepteerd dat genus-ideologieën niet altijd in 
overeenstemming zijn met de sociale werkelijkheid. Genus-ideologieën kunnen 
weliswaar werken als legitimering van genus-verschillen, maar zijn lang niet altijd een 
expressie van de sociale werkelijkheid. Als culturele factoren kennen genus-ideolo­
gieën een autonome werking onafhankelijk van sociaal-economische omstandigheden. 
Ortner & Whitehead (1981: 15) 'functionaliseren' deze autonome werking en laten zien 
hoe daardoor status en prestigeverschillen in genus-verhoudingen in stand worden 
gehouden.6 Zij spreken over 'legitimating ideology' die werkt als filter tussen enerzijds 
sociale macht en de uitwerking daarvan, en anderzijds de acceptatie en toekenning 
van statusverschillen. Moore (1988: 37) geeft aan hoe genus-waarderingen kunnen 
afwijken van de sociale en economische posities die mannen en vrouwen innemen, 
maar ook hoe deze waarderingen ontwikkeld en gebruikt worden in strategieën die 
individuen van beide sexen opzetten om hun belangen te behartigen. 
Het derde bezwaar tegen het benoemen van perspectieven in termen waarin sociale 
ongelijkheid tot uitdrukking komt is het risico dat de inhoud van een vrouwenper­
spectief en een mannenperspectief te beperkt wordt opgevat. Het accent komt dan op 
67 
de machtsbalans tussen de sexen en op de 'ideologiedimensie' te liggen.7 Een vrou­
wen- en een mannenperspectief omvatten meer dan alleen legitimeringen van genus­
verschillen of aanvechtingen daartegen. Genus-ideologieën en waarderingen staan niet 
los van de bredere culturele context. Anders gezegd: vrouwenperspectief en mannen-
perspectief geven niet alleen antwoord op de vraag 'hoe zien vrouwen respectievelijk 
mannen de andere sexe en de eigen sexe in vergelijking met de andere sexe', maar 
eveneens op vragen als 'hoe zien vrouwen respectievelijk mannen zichzelf, onafhanke­
lijk van de andere sexe', en 'hoe zien vrouwen respectievelijk mannen, vrouwelijkheid 
en mannelijkheid', etc. Het ligt niet voor de hand dat dergelijke vragen behandeld 
worden wanneer beide perspectieven geplaatst worden in termen van dominantie en 
ondergeschiktheid. 
Tot slot is belangrijk dat er naast de genus-tegenstelling nog andere sociale 
tegenstellingen bestaan. Er zijn meer dominante en ondergeschikte perspectieven 
mogelijk, tenzij alle maatschappelijke tegenstellingen terug te voeren zouden zijn tot 
één maatschappelijke tegenstelling. Kenmerkend voor de genus-tegenstelling is dat zij 
alle andere maatschappelijke tegenstellingen doorkruist, met als gevolg dat vrouwen 
niet altijd tegenover mannen staan en er onder mannen en vrouwen onderling ook 
tegenstellingen, dominantie- en ondergeschiktheidsrelaties bestaan, en dat vrouwen 
soms ook dominant zijn over sommige mannen. 
Perspectief als subsysteem 
Het bovenstaande overziende maakt duidelijk hoe de discussie in het slop is geraakt. 
Het blijkt onmogelijk te zijn vrouwenperspectief en mannenperspectief bevredigend te 
karakteriseren in termen van hun inherente eigenschappen (naar inhoud: cultuur-
natuur; naar vorm: muted). Evenmin blijkt het bevredigend om vrouwen-mannenper-
spectief te analyseren vanuit het algemene perspectief van machtsverhoudingen, 
dominant en ondergeschikt. Maar niet alleen de discussie over de theoretische 
onderbouwing, ook die over het verschijnsel zelf lijkt sinds begin jaren tachtig gestopt. 
Gezien de huidige trend binnen feministische antropologie is dit niet zo verwonderlijk. 
In de kritiek op de hierboven geschetste theorieën klinkt al verzet tegen universa­
listische pretenties (cultuur-natuur als universeel kenmerk van menselijk denken en de 
universele hiërarchische ordening van genus-categorieën als dominant en onderge­
schikt). Het is juist dit universalistisch denken waartegen het huidig postmoderne 
denken binnen feministische antropologie zich verzet. Centraal daarbinnen staat het 
belang van differentiatie tussen vrouwen. De verschillen tussen vrouwen zouden zo 
groot zijn dat de 'universal woman', de universele invulling van het begrip vrouw, 
niet bestaat, en dit begrip dus ook niet als analytische categorie gebruikt kan worden 
in antropologisch onderzoek (Moore 1988: 7). Met de relativering van de categorie 
vrouw, en daarmee ook van de categorie man, staat een empirische beschrijving van 
een vrouwenperspectief en een mannenperspectief niet meer ter discussie. 
Toch stel ik in deze studie het verschijnsel vrouwenperspectief en mannenper­
spectief wel aan de orde en zoek ik hier een invalshoek voor de analyse van dit 
verschijnsel. Niet vanuit universalistische modellen en concepten, maar door recon-
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structie van het menselijk denken in een concrete situatie. Ik meen dat ik juist voor de 
invulling van de begrippen vrouw en man als sociale categorie en voor de invulling 
van noties als vrouwelijkheid en mannelijkheid in een specifieke samenleving en 
periode, de begrippen vrouwenperspectief en mannenperspectief nodig heb. Daarbij 
gaat het mij niet om een universele invulling, maar om een invulling die niet voor 
iedereen overeenkomstig ligt, waarbij tegenstrijdige voorstellingen en fragmentarisch 
denken te voorschijn komen, en waarmee mensen actief omgaan en waarvan zij 
gebruik maken om hun eigen belangen na te streven. 
Elke samenleving bestaat uit twee sexen en elke samenleving ordent naar sexe. De 
mate waarin en de wijze waarop die ordening gestalte krijgt in genus en genus-
verhoudingen verschilt per samenleving.8 Daarmee is die ordening een culturele 
constructie. Genus als culturele constructie leidt binnen vrouwenstudies tot onder­
zoeksvragen, door Jansen in een agenda voor onderzoek van genus omschreven als 
gericht op 'constructie' als proces enerzijds, en op 'constructie' als resultaat van een 
proces anderzijds. Constructie als proces legt zij uit als 'de mechanismen van toeschrij­
ving van genus, waarom en hoe mensen een ander als behorend tot een bepaald 
genus identificeren, of hoe individuen zich inpassen in rollen en beelden, toegeschre­
ven aan hun sexe'. Constructie als resultaat van een proces geldt vooral de 'gevolgen 
van die toeschrijving en inpassing: de waarneembare verschillen tussen vrouwen en 
mannen, of de zelfopvatting van individuen' (Jansen 1987b: 52). Deze uitleg zou ook 
anders geformuleerd kunnen worden. Constructie van genus als proces is genus als 
menselijk produkt en constructie als resultaat van proces is de mens als produkt van 
genus. Met andere woorden: mensen maken genus, en omgekeerd genus maakt 
mensen. In deze beschrijving van genus als constructie ontbreekt echter een essentieel 
moment, namelijk dat genus als constructie een eigen leven gaat leiden onafhankelijk 
van de mensen die het voortbrachten. Die 'rollen en beelden toegeschreven aan hun 
sexe' waar individuen zich inpassen 'bestaan' in een samenleving onafhankelijk van 
die individuen. Wanneer dit aspect toegevoegd wordt als kenmerkend moment in het 
proces van culturele constructie van genus, dan is de vraag of hiermee iets anders 
wordt gezegd dan dat genus deel uitmaakt van de culturele werkelijkheid van 
mensen. 
Wanneer het uitgangspunt is dat genus een onderdeel vormt van een groter geheel, 
dan ligt het voor de hand na te gaan of de vragen rond vrouwenperspectief en 
mannenperspectief geplaatst kunnen worden vanuit dat groter geheel. Daarom wil ik 
hier niet binnen de specifieke man/vrouw problematiek blijven, maar de noties 
vrouwenperspectief en mannenperspectief vanuit een 'neutraler' invalshoek, vanuit de 
cultuurtheorie benaderen.9 Dit betekent dat de vragen rond vrouwenperspectief en 
mannenperspectief geplaatst moeten worden in de bredere context van het ontstaan en 
voortbestaan van culturele (sub)systemen. Daartoe zal ik hieronder allereerst meer 
duidelijkheid geven over het begrip cultuur en de invulling daarvan. Vervolgens zal ik 
een definitie formuleren van vrouwenperspectief, respectievelijk mannenperspectief. 
Tot slot zal ik nagaan wat de winst is van deze benadering. 
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Cultuur en subsysteem 
Duidelijkheid geven over het begrip cultuur is geen geringe opgave. De discussie over 
dit begrip is verwarrend en de theoretische ontwikkeling is lange tijd gestagneerd 
geweest. In de inleiding heb ik gesteld dat het mij gaat om het ervaren van machtsver­
houdingen tussen mannen en vrouwen door Arabische vrouwen. Ervaren heeft geen 
intrinsieke betekenis. Mensen ervaren door te interpreteren en interpreteren vindt 
plaats door betekenis te geven. Voor duidelijkheid over het begrip cultuur zoek ik 
daarom naar een omschrijving waarin cultuur niet als een specifiek terrein of als een 
specifieke activiteit wordt opgevat, zoals bijvoorbeeld waarden en normen of voorstel­
lingen. Cultuur zie ik eerder als een kenmerkend gegeven voor al het menselijk 
handelen. Zoals Van Halsema (1991: 11) in navolging van Durham stelt: 'Culture is 
not a specific practice but a constituting element of all practices'. Vanuit deze gedach-
tengang kan recht worden gedaan aan de alomvattendheid van de antropologische 
invalshoek van het begrip cultuur waaronder niet alleen voorstellingen en ideeën 
vallen, maar ook de materiële aspecten zoals economische systemen en technologie. In 
de antropologische omschrijving van het begrip cultuur gaat het om levensstijl, de 
manier van denken, voelen, geloven van een groep mensen. Deze omschrijving is in 
veel varianten voorhanden (cf. Kroeber & Kluckhohn 1963), en wordt ook nu nog 
gebruikt (cf. Geschiere 1989: 5, Vermeulen 1992: 17). 
Toch zoek ik voor de uitwerking van het onderwerp van deze studie, het in kaart 
brengen van de visie van Arabische vrouwen, naar een andere typering. Het nadeel 
van deze opsommende omschrijving is namelijk tweeërlei. Het eerste nadeel is dat de 
kern van het begrip cultuur in deze omschrijving aan de interpretatie van de lezer 
wordt overgelaten. Wat verbindt levensstijl, manier van denken, voelen, geloven, van 
een groep mensen? Het gaat hier om dat aspect waarin de mens als cultureel wezen 
zich onderscheidt van de mens als biologisch, sociaal en psychisch wezen. Het tweede 
nadeel van de opsommende omschrijving van cultuur is het statisch karakter ervan. 
Dat cultuur en culturele systemen veranderen was altijd al wel een centraal gegeven 
binnen sociale wetenschappen, maar het analysekader voor die culturele verandering 
ontbrak of werd zeer eenzijdig ingevuld. Geschiere (1991) spreekt over 'de antropolo­
gische dwangbuis' waarbinnen verandering slechts geplaatst kan worden binnen de 
typologie traditioneel-modern. Modern staat in feite voor 'westers' en traditioneel voor 
'authentiek'. Vanuit een dergelijke typologie worden historische veranderingen van 
een 'traditionele' samenleving in feite ontkend, terwijl de westerse of moderne cultuur 
gezien wordt als een soort eindstation waarbinnen nauwelijks variatie bestaat.10 Wan­
neer niet de resultaten waarin cultuur zich manifesteert (levenswijze, voorstellingen, 
etc), maar het kernelement of constituerend element van cultuur in de omschrijving 
wordt uitgedrukt, is het mogelijk om het begrip cultuur in een dynamisch perspectief 
te plaatsen. 
De mens als cultureel wezen is een wat Geertz (1975: 5) noemt: '... animal suspen-
ded in webs of significance he himself has spun'. Voor een omschrijving van het 
begrip cultuur ga ik daarom uit van 'betekenis geven'. Tennekes (1990: 29-30) 
omschrijft cultuur als 'een samenhangend geheel van betekenissen dat de mens ori­
ënteert op de werkelijkheid waarin hij leeft, en hem inzicht geeft in de dingen waar 
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het in het leven om gaat, en in de normen en waarden die zijn leven richting dienen te 
geven'. Het begrip 'betekenis' wordt in deze omschrijving zelfstandig gebruikt. Het is 
daarom van belang aan te geven hoe het opgevat moet worden. 'Betekenissen' worden 
door Tennekes (1990: 30) uitgewerkt als 'kennis' of 'informatie'. Een mens moet weten 
'hoe' de natuurlijke, maatschappelijke en psychische werkelijkheid in elkaar zit, 'hoe' 
men zich daarin gedraagt en 'waarom' de dingen zijn zoals ze zijn. Het begrip 'kennis' 
sluit ervaringen en emoties in. De kennis die het handelen richt, is in deze uitwerking 
(Tennekes 1990: 32) niet alleen kennis 'van' werkelijkheidsmodellen, maar ook kennis 
'aan' die modellen. Daarmee wordt bedoeld: het geheel van de ervaringen die men 
heeft opgedaan met de modellen en de emoties die men daarin heeft geïnvesteerd. 
Cultuur is in dit perspectief, zoals Geertz (1966: 7 e.v.) omschrijft, zowel een model 
van de realiteit - een samenhangend beeld van de gegeven werkelijkheid -, als een 
model voor de realiteit - regels voor het juiste denken en handelen binnen die gegeven 
werkelijkheid. Met andere woorden: denken en handelen is als het ware geprogram-
meerd door de cultuur waarbinnen het zich ontplooit en die cultuur wordt voortdu-
rend gereproduceerd in het concrete menselijk handelen (Tennekes 1990). 
De reproductie van cultuur is nauw verbonden met interaktie. Interaktie tussen 
mensen impliceert namelijk onderhandelingen over de interpretatie van de werke-
lijkheid, over een 'definitie van de situatie'. De constructie van de werkelijkheid wordt 
daardoor niet alleen bevestigd, maar ook steeds weer veranderd (Tennekes 1990: 68-
70). 1 1 Cultuur is daarom een dynamisch gegeven. Cultuur voortbrengen impliceert 
cultuurverandering (Tennekes 1990: 64). Culturele werkelijkheidsmodellen en interpre-
tatiekaders worden in het dagelijks leven niet slechts gereproduceerd, maar ook 
geproduceerd. Binnen dit dynamisch perspectief wordt cultuur daarom wel getypeerd 
als proces (cf. Cohen 1985, Geschiere 1989: 10 in navolging van Clifford, Van Halsema 
1991: 11 in navolging van Durham). Deze typering is bruikbaar als er daarbij maar van 
uitgegaan wordt dat het verloop van die processen sterk wordt bepaald door de 
eigensoortige samenhang van betekenissen. Typering van cultuur als proces sluit dus 
cultuur als systeem niet uit, maar juist in. 
Wanneer ik cultuur opvat als voortgaand proces van betekenisgeven waarin de 
specifieke aard van het systeem en de interne dynamiek daarvan is verdisconteerd, 
dan ligt het voor de hand dat ik liever niet spreek in termen van 'cultuur7 en 'subcul-
tuur', maar van cultureel systeem en cultureel subsysteem. De aard van een cultureel 
systeem onderscheidt zich niet van de aard van een subcultureel systeem; voor beide 
gaat het om een voortgaand proces van betekenis-geven. Het verschil is de reikwijdte 
en omvang. Het begrip cultureel systeem en vooral het begrip cultureel subsysteem 
ligt weliswaar niet zo makkelijk in het gehoor, maar het geeft wel duidelijk weer dat 
het gaat om de specifieke aard van het systeem waardoor 'cultuur', respectievelijk 
'subcultuur' zich kenmerkt. 
Voor de vraag wat onder een cultureel subsysteem moet worden verstaan, neem ik 
daarom de volgende omschrijving: 'variaties in werkelijkheidsmodellen binnen een 
meeromvattende culturele context' (Tennekes 1990: 151). Mijn uitgangspunt hierbij is 
dat die variaties samenhangen met verschillen in leef- en ervaringswerkelijkheid 
binnen een samenleving. Subsystemen vinden hun basis in sociale groepen en 
groeperingen die in iedere samenleving zijn te onderscheiden, zoals bijvoorbeeld 
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ouderen, jongeren, sociale klassen, etnische groepen, vrouwen, mannen, stedelingen, 
plattelanders etc. Dat wil niet zeggen dat de grenzen van culturele subsystemen 
samenvallen met die van sociale groeperingen. Mensen wisselen regelmatig in sociale 
groepering, en behoren soms ook tot meerdere groepen tegelijkertijd. Dat is niet alleen 
het geval in complexe pluralistische, maar ook in andere typen samenlevingen. 
Oudere vrouwen op het platteland van Tunesië bijvoorbeeld kunnen weliswaar fysiek 
niet zonder meer man worden, maar ze gaan wel in sociaal opzicht een positie 
innemen die vergelijkbaar is met die van mannen (zie Hoofdstuk 3). Het omgekeerde 
kan natuurlijk ook het geval zijn. Migratie en urbanisatie hebben tot gevolg dat platte­
landers stedelingen worden. Ouderen zijn per definitie veranderd van sociale groepe­
ring. Dit impliceert dat er altijd voor alle te onderscheiden subsystemen wel grens-
overschrijders zullen zijn, en dat die grensoverschrijders meerdere, soms zelfs 
concurrerende culturele (sub)systemen (leren) kennen en ter beschikking krijgen. Deze 
voortdurende wijzigingen in de samenstelling van sociale groeperingen heeft een extra 
potentieel tot culturele verandering tot gevolg. Mensen die veranderen in sociale 
positie kunnen zich gaan gedragen volgens de codes die gebruikt worden in de 
nieuwe sociale groep, maar dat is niet altijd het geval. Wanneer zij zich bijvoorbeeld 
blijven oriënteren op hun eerdere modellen, dan kunnen zij daardoor een bron van 
verandering gaan vormen. Anderzijds worden culturele systemen mede gedefinieerd 
en in stand gehouden door grensoverschrijders (cf. Jansen 1987b: 54). Door het zich 
eigen maken van een ander cultureel model, of door het in de praktijk gaan brengen 
van een ander al bekend model, worden de grenzen getrokken tussen dat oude model 
en het nieuwe. Door deze verandering wordt niet alleen het nieuw opgevatte model 
bevestigd, maar krijgt ook het eerder gebruikte model extra reliëf. Door afstand te 
nemen van culturele subsystemen wordt het bestaan hiervan indirect bevestigd. 
In de bovenbeschreven definitie wordt gesproken van Variaties in werkelijk­
heidsmodellen'. Dit roept de vraag op naar de aard van die variaties. Wanneer 
kunnen variaties en nuanceringen nu getypeerd worden als subculturele systemen? 
Tennekes (1990: 151) geeft als voorwaarde aan dat die variaties, zoals in de benaming 
en in bovenbeschreven omschrijving al wordt aangegeven, een systematisch karakter 
krijgen, wanneer ze met andere woorden een samenhangend patroon gaan vormen. 
Die samenhang geldt de vorm en/of inhoud. 
In deze definitie is ook sprake van een 'meeromvattende culturele context'. Het 
onderscheid cultureel systeem-subsysteem is namelijk steeds van relatieve aard en 
hangt af van het analyseniveau dat men kiest. Als voorbeeld geeft Tennekes (1990: 
152) 'de Westerse cultuur'. De Nederlandse cultuur is daarbinnen een subsysteem. 
Binnen de Nederlandse cultuur kunnen we spreken van godsdienstige of politieke 
subculturele systemen. Maar binnen de cultuur van een religieuze groepering of een 
politieke partij kan er sprake zijn van vleugels met verschillende subculturen. Dat 
betekent dus dat per definitie de reikwijdte van een subsysteem kleiner is dan die van 
de cultuur waarvan ze deel uitmaakt. Het werkelijkheidsgebied dat door een sub­
cultureel werkelijkheidsmodel wordt bestreken is daarom altijd beperkter van omvang 
dan dat van het meeromvattende culturele werkelijkheidsmodel. Essentieel is dat 
mensen vanuit verschillende subsystemen in allerlei opzichten weliswaar een ver­
schillend beeld van de werkelijkheid hebben, en dat ze verschillende regels voor 
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denken en handelen hanteren, maar die verschillen staan altijd in een context van 
allerlei, al naar het analyseniveau meer of minder, overeenkomsten. Die overeenkom­
sten zijn te vinden binnen de grondstructuur van het werkelijkheidsmodel, in vorm 
en/of inhoud. Juist die context van overeenkomsten en de beperkte reikwijdte van een 
subsysteem maken dat mensen zich in hun denken en handelen, al naar gelang de 
situatie, kunnen oriënteren op verschillende subsystemen, en dat de overgangen van 
mensen in sociale groeperingen meestal zo soepel verlopen. 
Een laatste punt dat hier genoemd moet worden: een subcultureel systeem is niet 
hetzelfde als specialistische kennis. Specialistische kennis is niet gemeenschappelijk 
voor alle leden van een groep; specialistische kennis heeft niet iedereen 'beschikbaar'. 
Daar bestaan specialisten voor. De religieuze, rituele, wetenschappelijke kennis van 
specialisten op het gebied van bijvoorbeeld sexe en genus-zaken van vrouwen respec­
tievelijk mannen, is niet automatisch onderdeel van een vrouwen- en mannenperspec-
tief. Alleen wanneer die kennis in dat perspectief aan de orde komt, en door meerde­
ren wordt gedeeld, is dat het geval. 
Vrouwen-mannenperspectief: een definitie 
Een vrouwen- respectievelijk mannenperspectief is van het algemene gegeven van het 
ontstaan, bestaan, voortbestaan en veranderen van culturele (sub)systemen een 
bijzondere variant. Ik spreek van een vrouwen- mannenperspectief wanneer er in een 
samenleving een verschil bestaat tussen vrouwen en mannen in conceptie omtrent 
aard en rol van vrouwen en mannen, op sexe, sexualiteit en genus van vrouwen en 
mannen, en eventueel in conceptie op het daarmee samenhangende sociale en 
culturele arrangement. Daarbij zijn twee voorwaarden te onderscheiden. In de eerste 
plaats dat dat verschil in conceptie een systematisch karakter heeft, zodat er sprake is 
van een samenhangend patroon. In de tweede plaats dat dat verschil voortkomt uit en 
gevoed wordt door het in die samenleving bestaande verschil tussen de concrete leef-
en ervaringswerkelijkheid van vrouwen respectievelijk mannen. 
Deze definitie is gebaseerd op verschillen, in onderlinge samenhang. Zonder vrou­
wenperspectief geen mannenperspectief en omgekeerd. In het eerste en tweede deel 
van de definitie gaat het om een inhoudelijk verschil. Het omschrijft het onderscheid 
als een cultureel verschil: het betreft 1) voorstellingen, 2) normen en waarden en 3) 
symbolische expressies, in onderlinge samenhang. Als zodanig is een vrouwen-
mannenperspectief vergelijkbaar met andere typen van een subsysteem zoals etnisch 
bewustzijn of klassebewustzijn. Het derde deel van de definitie stipuleert dat het gaat 
om verschillen die voortvloeien uit het verschil in vrouwen- respectievelijk mannen­
wereld. Daaraan ontleent het vrouwen- en mannenperspectief een bijzonder karakter 
waardoor het zich onderscheidt van andere typen subsystemen; het is gebaseerd op 
een sociaal verschil dat een biologische basis heeft en de samenleving in twee 
complementaire helften deelt. Dat complementaire karakter is overigens belangrijk. 
Vrouwen en mannen kunnen niet zonder elkaar en ook wanneer hun leefwereld in 
sterke mate gescheiden is, vormen ze niettemin gezamenlijke huishoudens. Alleen al 
daarom hebben ze in allerlei opzichten dezelfde belangen.12 
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Duidelijk zal zijn dat volgens deze definitie een vrouwen- en mannenperspectief 
geen universeel verschijnsel hoeft te zijn. Of deze perspectieven in een samenleving tot 
ontwikkeling komen hangt af van een aantal factoren en voorwaarden. Allereerst, 
uitgaand van de definitie, is er de voorwaarde dat er een verschil moet bestaan tussen 
de leef- en ervaringswerkelijkheid van de vrouwen en de mannen en dat hangt weer 
af van de rolverdeling tussen de sexen en van de mate waarin er in het alledaagse 
leven sprake is van een duidelijke scheiding tussen de wereld van de vrouwen en die 
van de mannen. 
Twee overige factoren die hier spelen hangen samen met enerzijds tegenstellingen 
en machtsverhoudingen tussen de sexen en anderzijds de verhouding tussen de sexe-
tegenstelling en andere sociale tegenstellingen. Beide kunnen direct van invloed zijn 
op verschillen in leef- en ervaringswereld van vrouwen respectievelijk mannen. 
Naarmate de machtsverhoudingen tussen de sexen sterker verschillen, zullen ook de 
ervaringen van vrouwen en mannen sterker uiteen lopen. En naarmate andere sociale 
tegenstellingen sterker spelen kan een omgekeerd proces zich voordoen zodat de 
verschillen tussen leef- en ervaringswereld van vrouwen en mannen worden gerelati­
veerd. Op beide factoren ga ik hier kort in. 
In de eerst genoemde situatie, wanneer de machtsbalans tussen de sexen ongelijk is, 
en er gesproken kan worden van dominantie van de ene en ondergeschiktheid van de 
andere sexe, wordt niet alleen het verschil in ervaringswereld tussen de sexen groter, 
maar wordt er ook een nieuwe dimensie aan beide perspectieven toegevoegd, namelijk 
die van ideologie. Wanneer (zoals uitgewerkt in noot 7) onder ideologie wordt 
verstaan voorstellingen, waarden, etc. die een rechtvaardiging vormen voor en een 
aansporing tot handelen dat machtsposities bevestigt, respectievelijk aanvecht, dan kan 
bij een dominantie-ondergeschiktheidsrelatie tussen de sexen het volgende worden 
verwacht: 
- Het perspectief van de dominante sexe zal alle elementen bevatten die nodig zijn 
de dominantie te rechtvaardigen aan de hand van ideeën over de aard van het 
ingeboren verschil tussen de sexen, de aard van maatschappelijke verhoudingen 
binnen de samenleving en de aard van de cosmologische orde waarbinnen het 
menselijk bestaan is opgenomen. 
- In het perspectief van de ondergeschikte sexe zullen er waarschijnlijk een aantal 
kritische kanttekeningen worden geplaatst bij het perspectief van de dominante 
sexe. Die kanttekeningen kunnen uitgroeien tot een meer of minder samenhangend 
contrapunt en zelfs - in het kader van een emancipatiestreven - tot een alternatief 
dat pretendeert het perspectief van de dominante sexe te kunnen vervangen. 
Zoals al eerder ter sprake kwam in de paragraaf 'Perspectief en dominantie', is het 
perspectief van de dominante sexe meestal ook het dominante perspectief in de 
desbetreffende samenleving. De regels voor de maatschappelijke verhoudingen 
worden immers in verregaande mate bepaald door de dominante sexe. Het perspectief 
van deze sexe is dus 'sterker', plausibeler, dan dat van de ondergeschikte sexe. Het 
heeft een grotere 'verklaringskracht' waar het gaat om het begrijpen van wat zich in 
de samenleving feitelijk (en dus in het kader van de bestaande machtsverhoudingen) 
afspeelt. Het zal daarom voorkomen dat leden van de ondergeschikte sexe die een 
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zekere greep willen krijgen op het feitelijk gebeuren om hen heen, in bestaande 
verhoudingen meegaan, en geneigd zullen zijn het perspectief van de eigen sexe te 
verloochenen en te denken en handelen in termen van het dominante perspectief. 
Juist de ideologische dimensie maakt dat de dominante sexe er belang bij heeft de 
articulatie van het perspectief van de ondergeschikte sexe zoveel mogelijk tegen te 
gaan. Dat perspectief zal mogelijk de ideologische grondslagen van de eigen machts-
positie ondermijnen. De dominante sexe zal daarom de neiging hebben datgene wat er 
aan (metafysische, religieuze, morele, sociale, politieke, economische en technologi-
sche) 'kennis' in de samenleving voorhanden is, te monopoliseren. Door de andere 
sexe zoveel als mogelijk de directe toegang tot die 'kennis' te ontzeggen, kan men de 
plausibiliteit van het eigen perspectief versterken en de ontwikkeling van een sterk en 
overtuigend contrapunt van de zijde van de ondergeschikte sexe tegengaan. Des te 
effectiever kan men dan proberen de andere sexe te encultureren in de eigen werke-
lijkheidsdefinitie en het eigen waardensysteem, en zo de 'zwakke' sexe te indoctrine-
ren met de vooroordelen die de sterkere ten opzichte van de zwakkere heeft. 
In bepaalde omstandigheden kan de dominante sexe het de ondergeschikte sexe 
zelfs in feite onmogelijk maken de eigen ervaringswereld systematisch en samenhan-
gend te vertalen in een eigen perspectief. De ervaringswerkelijkheid van de onderlig-
gende sexe kan dan nog slechts incidenteel naar voren komen in gezegden en losse 
ideeën die nooit verder werden doordacht of versluierd bleven, indirect en impliciet, 
in de symbolische vormen van religieuze voorstellingen, rituelen e.d. Voor degene die 
geen oog heeft voor dit soort zaken kan het er dan op lijken alsof het dominante 
perspectief het enige is dat beschikbaar is. Het perspectief van de ondergeschikte sexe 
blijft dan immers steken in wat niet meer dan aanzetten en potentiële bouwstenen zijn 
voor een eigen samenhangende visie (vergelijk de term muted van Ardener 1977 en 
noot 4). 
Het grote belang van de machtsfactor mag ons er overigens niet toe verleiden het 
vrouwen- en mannenperspectief alleen en uitsluitend daar vanuit te bekijken. Zoals 
aangegeven in paragraaf 'Perspectief en dominantie' zijn er bezwaren tegen het 
plaatsen van vrouwen- en mannenperspectief in termen van dominant en onderge-
schikt. Ook de mate waarin de hiermee samenhangende ideologische dimensie 
bepalend wordt voor de totale inhoud van de beide perspectieven, kan verschillen. 
Soms zullen die perspectieven inderdaad nagenoeg volledig worden bepaald door hun 
ideologische functie. Soms echter is de reikwijdte van een perspectief veel breder en 
omvat het bijvoorbeeld ook rituele, magische, religieuze en cosmologische 'kennis' met 
behulp waarvan men concrete problemen (zoals bijvoorbeeld ziekte en problemen met 
vruchtbaarheid) probeert op te lossen of metafysische vragen probeert te beantwoor-
den. 
Ten slotte moet nog de tweede factor - de verhouding tussen de sexetegenstelling 
en andere sociale tegenstellingen - worden genoemd. De mate waarin er in een 
samenleving andere sociale grenzen zijn die eveneens verschillen in leefwereld 
markeren en als zodanig een voedingsbodem vormen voor aparte culturele subsyste-
men, kan het ontstaan van een vrouwen- en mannenperspectief sterk beïnvloeden. Als 
een samenleving een sterk pluralistisch karakter heeft en er grote verschillen en zelfs 
tegenstellingen bestaan tussen sociale klassen en etnische en godsdienstige groeperin-
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gen, kan het voorkomen dat andere typen dominante en ondergeschikte perspectieven 
tot ontwikkeling komen en dat een verschil tussen vrouwen- en mannenperspectief 
niet zo gemakkelijk tot ontplooiing komt. De andere sociale verschillen en tegenstellin-
gen lopen immers dwars door het sexeonderscheid heen en kunnen daarmee verbrok-
kelend werken. Bovendien kunnen ze het verschil tussen vrouwen- en mannenwereld 
relativeren en leiden tot het benadrukken van datgene wat vrouwen en mannen van 
een bepaalde sociale klasse, etnische groep of religieuze groepering gemeenschappelijk 
hebben. Een voorbeeld daarvan is Algerije in de tijd van de bevrijdingsoorlog tegen de 
Fransen. Vrouwen namen actief deel aan het verzet. De grenzen tussen vrouwen- en 
mannenwereld speelden, in ieder geval binnen de verzetsgroepen, nauwelijks. 
De hierboven aangegeven factoren zijn niet alleen bepalend voor het al of niet 
ontstaan (en voortbestaan) van een vrouwen- en mannenperspectief, maar ook voor de 
karakteristiek van die perspectieven. De perspectieven verschillen onderling en per 
samenleving allereerst in reikwijdte. Ze kunnen veelomvattend, maar ook heel beperkt 
van inhoud zijn. Ook hun kracht - de mate waarin ze het concrete denken en hande-
len van de mensen bepalen - kan verschillen. Het perspectief van de dominante sexe 
kan bijvoorbeeld zo effectief worden ondersteund door het machtsapparaat dat er 
bijna geen ontkomen aan is. Het is ook mogelijk dat in het kader van een streven naar 
verandering van de machtsbalans het perspectief van de ondergeschikte sexe het 
karakter krijgt van een emancipatie-ideologie en als zodanig een grote overtuigings-
kracht krijgt voor degenen die zich voor dat streven inzetten. Het is echter ook 
denkbaar dat de perspectieven (of één daarvan) slechts in bepaalde omstandigheden 
en situaties het denken en handelen bepalen. 
Nauw hiermee verbonden is ook de mate waarin beide perspectieven een duidelijke 
eigen identiteit hebben. Ik wees er al op dat de grenzen van culturele systemen en 
cultuurpatronen heel moeilijk zijn aan te geven. Datzelfde geldt ook voor culturele 
subsystemen als het vrouwen- en mannenperspectief. Het is vaak heel moeilijk uit te 
maken wat nu eigenlijk precies het verschil is zowel tussen de gedeelde cultuur en de 
perspectieven als tussen de perspectieven onderling. Steeds weer komt de vraag op of 
in een bepaalde situatie gesproken moet worden van een apart perspectief of van 
nuances.13 
Voordelen van een benadering in termen van culturele subsystemen 
Wat is nu de winst van het gebruik van de begrippen vrouwenperspectief en mannen-
perspectief, in samenhang met elkaar, geplaatst vanuit de antropologische cultuurtheo-
rie? Om dit aan te geven geef ik eerst de verschillen aan tussen deze invalshoek en de 
benaderingen zoals besproken in het eerste deel van dit hoofdstuk. 
In het algemeen kan worden vastgesteld dat voorgaande benadering in termen van 
subsysteem op twee punten verschilt van die van andere zoals besproken in het eerste 
deel van dit hoofdstuk. Allereerst wordt het vrouwen- en mannenperspectief niet 
geïdentificeerd met de voorstellingswereld van alle vrouwen respectievelijk alle 
mannen, of met de ondergeschikte en dominante positie van vrouwen respectievelijk 
mannen, maar met de voorstellingswereld die voortkomt uit de concrete situatie 
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waarin vrouwen respectievelijk mannen zich in een bepaalde samenleving bevinden. 
Vanuit de antropologische cultuurtheorie is een model per definitie cultuur, een 
constructie; dat geldt ook voor modellen met universalistische pretenties. Het tweede 
verschil hangt hier dan ook mee samen: vanuit dit uitgangspunt worden de verbanden 
die door anderen werden gelegd, gerelativeerd. Het gaat in deze benadering niet om 
noodzakelijkheden, maar om mogelijkheden. Daarom is in het voorgaande met opzet 
gesproken in algemene begrippen en in termen van 'perspectief van de dominante, 
respectievelijk ondergeschikte sexe'. Ik ga niet uit van de onmogelijkheid van vrou-
wendominantie, ook al zijn in al die gevallen waarin van een sterke ongelijke machts­
balans sprake is, steeds de mannen de dominante sexe (Reis 1990: 4). Dit is niet de 
enig denkbare mogelijkheid. Evenmin ga ik er vanuit dat het perspectief van de 
dominante sexe noodzakelijkerwijze altijd ook het dominante perspectief in de 
samenleving is. Niet in alle gevallen is de dominante sexe immers in staat het eigen 
perspectief als geloofwaardiger en meer voor de hand liggend aan de ondergeschikte 
sexe op te dringen. Niet altijd wordt sociaal-economische macht ook omgezet in 
symbolische dominantie. 
De voordelen in vergelijking met de in het eerste deel van dit hoofdstuk besproken 
benaderingen zijn de volgende: 
- Er kan recht gedaan worden aan het feit dat bijvoorbeeld ook vrouwen gebruik 
kunnen maken van het mannenperspectief zonder dat het daarmee ophoudt een 
mannenperspectief te zijn. (Sub)systemen ontstaan weliswaar (worden weliswaar 
gevoed) door groepssituaties, maar ze kunnen ook buiten die voedingsbodem 
worden gebruikt (bijvoorbeeld: grensoverschrijders in een plattelandscultuur in een 
stedelijke samenleving). 
- Er wordt verdisconteerd dat perspectieven alles te maken kunnen hebben met 
machtsverhoudingen, maar daarin niet opgaan. Vrouwen- mannenperspectief kan 
veel meer zijn dan ideologie. 
- Door vrouwenperspectief en mannenperspectief als subsysteem te benaderen 
kunnen andere facetten dan sexe en genus waarover vrouwen en mannen een 
verschillende visie hebben, ook tevoorschijn komen. Anders gesteld: met behulp 
van deze benadering kunnen vrouwenperspectief en mannenperspectief ook vanuit 
een omgekeerde redenering benaderd worden, dus niet vanuit sexe en genus naar 
voorstellingen over andere verschillen tussen vrouwen en mannen, maar vanuit 
verschillen in leef- en ervaringswereld naar voorstellingen over sexe en genus toe. 
Hierdoor kan eerder duidelijk worden dat er heel verschillende opvattingen kunnen 
bestaan over vrouwen en mannen, maar eveneens over vrouwelijkheid en manne­
lijkheid en zaken die daar op het eerste gezicht niets mee te maken hebben. Zo is 
bijvoorbeeld het gescheiden eten van vrouwen en mannen op het platteland van 
Tunesië op het eerste gezicht slechts een beleefdheidsregel en lijkt het een kwestie 
van respect betonen, ingebed in bestaande gezags- en machtsverhoudingen. Door 
gescheiden van, en na de mannen te eten tonen vrouwen respect aan mannen. Bij 
nader inzien blijkt deze beleefdheidsregel samen te hangen met opvattingen over 
vrouwelijkheid, mannelijkheid, sexualiteit en dat wat daarbij als juist en nastrevens­
waardig werd gezien (Ferchiou 1968: 64-86). 
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- Er is ruimte ingebouwd voor de grote culturele diversiteit tussen vrouwen en 
mannen van verschillende samenlevingen, maar ook binnen een samenleving 
tussen vrouwen en mannen van verschillende sociaal-economische groepen, 
klassen, etnische groepen. 
- Er is niet alleen ruimte voor verschillen in verschillende situaties, maar ook voor 
verandering in de verschillende situaties. Een bepaalde invulling komt tot stand 
wanneer er aan bepaalde voorwaarden is voldaan. Die voorwaarden kunnen 
veranderen. Verandering binnen de perspectieven en verschillen tussen perspectie­
ven van vrouwen en mannen in verschillende samenlevingen, zelfs tussen groepen 
van vrouwen en mannen in dezelfde samenleving, kunnen hiermee benaderd en 
onderzocht worden. Niet alleen de invloed van bijvoorbeeld sociaal-economische 
factoren en de invloed van sociaal-economische verandering op het ontstaan, het 
voortbestaan en de verandering van perspectieven, maar ook omgekeerd, de 
invloed van perspectieven op sociaal-economische veranderingsprocessen kan in de 
analyses betrokken worden. Uiteindelijk worden sociaal-economische processen 
mede gevormd door bestaande perspectieven op genus en genus-verhoudingen. 
- Door perspectieven als culturele subsystemen te benaderen kan bovendien recht 
gedaan worden aan zowel de autonome werking van perspectieven, die boven de 
invloed van individuen uitgaat, als aan de maakbaarheid en manipuleerbaarheid 
van deze perspectieven. Enerzijds ervaren mensen visies op en voorstellingen over 
de eigen en de andere sexe als een realiteit waar ze nauwelijks invloed op kunnen 
uitoefenen, anderzijds kunnen mensen strategisch gebruik maken van deze 
voorstellingen (vergelijk bijvoorbeeld Hoofdstuk 10 en 11 van deze studie). 
- Tot slot een voordeel dat in deze studie speciale aandacht krijgt: de eigenheid van 
symboliek kan tevoorschijn komen. Door vrouwenperspectief en mannenperspectief 
te benoemen als culturele subsystemen wordt een mogelijk verschil tussen beide 
perspectieven in vorm en daarmee in aard van communicatie en in wijze van 
betekenisproductie (zie Hoofdstuk 1), niet bij voorbaat ingebouwd. Anders gesteld: 
als culturele subsystemen kunnen beide perspectieven gekenmerkt worden door 
taalsystemen en niet-talige of symbolische systemen. Mogelijk worden onderge­
schikte perspectieven eerder tot uitdrukking gebracht door symboliek dan domi­
nante perspectieven, maar het is zeker niet zo dat symboliek binnen dominante 
perspectieven geen rol zou spelen. Voor de studie van de constructie van genus en 
genus-verhoudingen is evenwel belangrijk dat symboliek anders 'werkt' dan taal. 
Een perspectief dat meer door taal dan door symboliek gekenmerkt wordt zal 
daarom anders van aard zijn dan een perspectief dat meer door symboliek tot 
uitdrukking wordt gebracht. Symbolische systemen kunnen meervoudige betekenis­
sen hebben. Dat betekent dat dezelfde symboliek uitdrukking kan geven aan zowel 
een vrouwen- als een mannenperspectief. Dit impliceert dat analyse van afzonderlij­
ke perspectieven niet beperkt kan blijven tot symboliek die door één sexe wordt 
gebruikt. Een vrouwenperspectief kan ook tot uitdrukking worden gebracht door 
symboliek die beide sexen gebruiken. Hierdoor wordt tevens duidelijk hoe de 
meeromvattende culturele context in concreet gedrag terug kan komen. 
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Noten 
1 Vergelijk bijvoorbeeld studies uitgevoerd in landen aan de noordkant van de Middellandse 
Zee, zoals Spanje (cf. Brandes 1981) en Griekenland (cf. Hirschon 1978, Du Boulay 1974) en 
aan de zuidkant zoals Marokko (cf. Dwyer 1978, Rosen 1978), en studies uit andere regio's 
zoals onder de Mundurucu Indianen in Brazilië (cf. Murphy & Murphy 1974), onder de 
bewoners van de Mount Hagen in New Guinea (cf. Strathern 1972), in de Verenigde Staten 
(cf. Chodorow 1974, Tannen 1991) en in Nederland (cf. Komter 1985). 
2 Het denken van Chodorow is niet alleen door Ortner, maar ook door veel anderen gevolgd. 
Vergelijk bijvoorbeeld Rubin (1983) die uit het verschil in socialisatie tussen jongens en 
meisjes zelfs een verschil tussen mannen en vrouwen in sexuele en emotionele beleving van 
de echtelijke relatie verklaart. 
3 Daarnaast is van belang dat Ortner erg veel kritiek heeft gekregen, zowel op haar uit­
gangsstelling - universeel inferieure positie van vrouwen - als op het gebruik van de 
tegenstelling cultuur-natuur. Het is buiten bestek van deze studie om in te gaan op haar 
uitgangsstelling; het gaat mij hier om het verschil in denken tussen mannen en vrouwen en 
dat is, zoals hierboven al aangegeven, voor Ortner slechts een onderdeel van haar betoog. 
Voor recente bespreking daarvan verwijs ik naar Moore (1988) en Reis (1990). Omdat de 
begrippen cultuur-natuur eveneens terugkomen in de analyse van Ardener & Ardener 
(1977), zal ik daar wel aandacht aan geven bij de bespreking van die auteurs. 
4 Een multi-dimensional frame of reference lijkt een algemeen verschijnsel. Refereren aan 
verschillende waarheden komt vaak voor. Dat zal zeker het geval zijn voor onderdrukte 
groepen die niet 'mogen' praten, en dus niet alleen onder vrouwen. In hoeverre dit 
verschijnsel zich meer voordoet onder vrouwen dan onder mannen vraagt aparte analyse. 
5 Komter (1985: 45) gebruikt het concept 'ideologische hegemonie' van Gramsci voor analyse 
van hetzelfde verschijnsel. 'Volgens Gramsci hebben ondergeschikte groepen twee soorten 
bewustzijn. Het eerste, impliciete bewustzijn, manifesteert zich soms in de vorm van een 
eigen "embryonale" wereldbeschouwing. Het tweede type bewustzijn is expliciet, "verbaal" 
en oppervlakkig; het uit zich in de common sense waarin dominante tradities van de sociale 
en culturele omgeving zich een belangrijke plaats hebben verworven'. De drie kenmerken 
van dit concept die Komter (1985: 86) uit de beschrijving destilleert onderscheiden 'ideolo­
gische hegemonie' van het model van Ardener & Ardener (1977) waarin ook gewerkt wordt 
met diepte- en oppervlakte-structuren en mutedness. Toch levert deze invalshoek hier geen 
andere aanknopingspunten. Ook voor Gramsci's concept van 'ideologische hegemonie' geldt 
dat het een algemeen concept is om machtsverhoudingen tussen dominanten en onderge­
schikten mee te verhelderen. Zoals Komter (1985: 318-320) laat zien blijkt het goed toepas­
baar op de machtsverhoudingen tussen mannen en vrouwen. Anderzijds wordt ook hiermee 
niet duidelijk wat de 'common sense' 'mannelijk' maakt en wat de 'embryonale' wereldbe­
schouwing 'vrouwelijk', anders dan dat mannen dominant zijn en vrouwen ondergeschikt. 
6 Ortner & Whitehead (1981: 15) gaan ervan uit dat deze autonome werking een functie heeft 
in het in stand houden van statusverschillen. Die functie zien zij zowel vanuit het verleden, 
als vanuit het heden. Tn part, this autonomy is a function of the importance of tradition in 
maintaining a state of affairs crystallized in the past, in part a function of the presence of a 
legitimating ideology ...' Een duidelijker omschrijving van de autonome werking van 
ideologie vanuit het verleden in het heden is te vinden bij Raatgever (1988: 198). Zij 
omschrijft hoe men bij de studie van ideologie te maken krijgt met 'ideologische systemen 
uit een ver verleden, waarvan de passende morele theorieën niet meer expliciet in bronnen 
en teksten aanwezig zijn. De cultuur is als bladerdeeg; iedere generatie wordt opnieuw 
gekneed en platgewalst, terwijl in het eindresultaat de laagjes zichtbaar blijven'. 
7 Anders dan binnen andere sociale wetenschappen zoals politicologie en sociologie, speelde 
voor antropologen het begrip ideologie tot voor kort slechts een ondergeschikte rol. Lemaire 
(1984) geeft aan dat die ondergeschikte rol onder meer samenhangt met de alomvattendheid 
van het antropologisch cultuurbegrip. In dat begrip gaat het om de manier van leven van 
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een groep mensen voorzover die sociaal wordt overgedragen. In deze omschrijving passen 
ook de materiële cultuur, economische systemen en technologie. Het begrip cultuur slaat op 
bovenbouw én onderbouw, op ideologie én op de materiële basis. Bestaansvoorwaarden zijn 
door antropologen altijd wel onderscheiden en onderdeel van studie geweest, maar niet in 
oppositie met de voorstellingswereld. Ook is die tegenstelling niet geproblematiseerd en 
heeft men aan de materiële cultuur geen bepalende werking toegekend zoals binnen het 
marxistisch denken het geval is. Na de jaren zestig komt hierin verandering (Lemaire 
1984: XIII). De kritische antropologie en de historisch materialistische antropologie gebrui­
ken het ideologiebegrip in marxistische zin. Ook binnen vrouwenstudies is er een sterke 
stroming die dit begrip invult vanuit marxistisch perspectief. Zo vinden er onder feminis­
tisch antropologen debatten plaats over de sleutelrol die de organisatie van de onderbouw 
speelt (verwantschap, arbeid en huishouden) in het produceren en handhaven van genus-
ideologieën (cf. Moore 1988: 42 e.v., Raatgever 1988). 
Naast het marxisme heeft ook het structuralisme van Lévi-Strauss en diens volgelingen veel 
invloed gehad op de huidige invulling van het ideologiebegrip. Lemaire (1984: XIII) 
relateert deze dubbele invloed (van marxisme en structuralisme) aan de verschillen in de 
manier waarop Nederlandse antropologen het ideologiebegrip uitwerken. Dit loopt uiteen 
van 'betekening' tot 'vertekening', of zoals hij het in trefwoorden uitdrukt 'ideologie als 
universeel proces van betekenisverlening én als verdraaiing of versluiering'. Juist dat 
uiteenlopend gebruik van het begrip ideologie maakt het moeilijk om ermee te werken. Het 
gaat mij in deze studie om het proces van betekenisverlening en niet om het achterhalen 
van versluiering of vervalsing. Ideologiekritiek lijkt mij eerder een taak voor sociologen en 
antropologen uit de Arabische samenlevingen zelf (vergelijk bijvoorbeeld Mernissi 1987, 
1990, 1991). Het is mijns inziens daarom verwarrend het begrip ideologie hier centraal te 
stellen. Weliswaar wordt ook het begrip cultuur niet altijd op dezelfde manier ingevuld, 
maar de essentie ervan - betekenisgeven - is wel steeds in de verschillende definities terug 
te vinden (zie ook de paragraaf 'Cultuur en subsysteem'). 
Anderzijds wil ik het begrip ideologie ook niet geheel overboord zetten. Het gaat in deze 
studie om analyse van ongelijke machtsverhoudingen en die worden gerechtvaardigd en 
gelegitimeerd of juist aangevochten door middel van voorstellingen en waarden. Het begrip 
ideologie wil ik daarom in deze beperkte betekenis wel gebruiken, dus niet als verdraaiing 
of vervalsing, maar als legitimering. Als zodanig is ideologie een aspect van cultuur dat 
zich onderscheidt van andere aspecten door de werking die ervan uitgaat: het rechtvaardi­
gen of juist aanvechten van bestaande machtsverhoudingen. De typering die Van Halsema 
(1991: 12) geeft van de verhouding tussen ideologie en cultuur sluit nog beter aan bij mijn 
uitgangspunt dat macht een relationeel gegeven is en dat mensen actieve individuen zijn 
(Hoofdstuk 1); zij omschrijft ideologie als een 'certain use of culture'. 
8 Er bestaan weliswaar twee sexen, maar het is niet vanzelfsprekend dat er ook in iedere 
samenleving twee genera bestaan. Er bestaan ook samenlevingen waar meer categorieën 
mensen bestaan. Wikan (1982: 168 e.v.) spreekt bijvoorbeeld over drie genus-categorieën in 
Oman, mannen, vrouwen en Xanith. Zij presenteert de Xanith nadrukkelijk niet als een 
transsexueel of travestiet, maar als een 'derde genus-rol'. In Nederland is over deze 
problematiek onder meer geschreven door Aalten (1986, 1991). 
9 Een meer 'neutrale' benadering van de man-vrouw problematiek is in het verleden al eerder 
geprobeerd. Zo probeert Poewe (1980: 120 e.v.) alle logische mogelijkheden uit van ideolo­
gieën. De varianten, enerzijds 'mannen zien zichzelf als verantwoordelijk en capabel, en 
vrouwen als het tegenovergestelde', en anderzijds 'vrouwen zien zichzelf als verantwoorde­
lijk en capabel, en mannen als het tegenovergestelde' leveren acht mogelijke patronen op. 
Omdat deze ideologieën niet op alle terreinen van het samenleven betrekking hebben, en 
daarom eindeloos genuanceerd zouden moeten worden, is deze werkwijze voor analyse van 
concrete groepen mijns inziens veel te omslachtig. 
10 Speciaal binnen antropologische studies over etnische groeperingen in Nederland is er veel 
gebruik gemaakt van de typologie 'traditioneel-modern'. Van den Berg-Eldering (1978) die 
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als een der eersten in Nederland onderzoek deed onder 45 Marokkaanse gezinnen in 
midden-Nederland, geeft een heel statisch en traditioneel beeld. Vanuit de gedachte dat er 
onder de Turkse bevolkingsgroep in Nederland grote verschillen bestaan en dat Turken niet 
allemaal traditioneel zijn, hebben drie onderzoeksters Ri§vanoglu-Bilgin, Brouwer en 
Priester (1986) een survey uitgevoerd onder 100 Turkse gezinnen. Zij komen daarbij tot een 
typologie met drie mogelijkheden, traditioneel, differentieel en modern. Mungra (1990) 
bracht Hindoestaanse gezinnen in kaart onder meer met behulp van een typologie zoals 
Ri§vanoglu-Bilgin, Brouwer en Priester hadden ontwikkeld. Hij onderscheidt traditioneel, 
intermediair en modern. Het grootste bezwaar tegen deze typologieën is de suggestie dat 
verandering of modernisering volgens hetzelfde spoor verloopt: de 'traditionelen' worden 
via het stadium van 'differentieel' of 'intermediair' tot 'modernen'. Dat er tussen traditione­
len en modernen onderling ook verschillende ontwikkelingen mogelijk zijn komt niet te 
voorschijn. Misschien zullen traditionelen zich in een heel andere richting ontwikkelen dan 
de modernen uit de eigen etnische groep. Hoe zou een typologie met behulp van de begrip­
pen traditioneel-modern voor de Nederlandse bevolking uit bijvoorbeeld een dorp of kleine 
stad ingevuld moeten worden? Het gebruik van typologie traditioneel-modern voor de 
studie van etnische groepen in Nederland lijkt eerder ingegeven door de wens het neerzien 
op migranten te bestrijden, migranten die afkomstig van het platteland als analfabeet slechts 
een lage sociaal-economische positie innemen. Door duidelijk te maken dat er ook moder­
nen bestaan, die leven en denken als Nederlanders, zouden deze groepen een vergelijking 
in waardering met Nederlanders kunnen doorstaan. Het streven om neerzien op groepen 
migranten tegen te gaan is natuurlijk toe te juichen. De vraag is evenwel of op deze manier 
niet het paard achter de wagen wordt gespannen. Ook onder etnische groepen zelf zijn de 
termen traditioneel en modern inmiddels ingeburgerd om mensen binnen de eigen groep te 
typeren. De typering 'traditioneel' wordt bijvoorbeeld door veel Marokkanen die zich willen 
profileren als actieve, moderne, geslaagde migranten nu wel gebruikt om zich te distantië­
ren van landgenoten 'die nog niet beter weten'. 
11 Hoe dit bijvoorbeeld in Marokko speelt is beschreven door Rosen, speciaal tussen mannen 
en vrouwen (1978) en in het algemeen (1984). 
12 Van Stolk & Wouters (1980: 212) omschrijven die onderlinge afhankelijkheid als volgt: Tn 
principe kunnen de machtsverschillen tussen mannen en vrouwen nooit zo groot worden 
als die tussen heterosexuelen en homosexuelen; de laatsten kunnen het doelwit van een 
vernietigingsprogramma worden, vrouwen (als vrouwen) niet. Zo kunnen bijvoorbeeld ook 
de machtsverschillen tussen werkgevers en werknemers nooit zo groot worden als tussen 
joden en niet-joden mogelijk bleek'. Aan het feit dat vrouwen en mannen dezelfde belangen 
hebben, voortvloeiend uit gemeenschappelijke huishoudens, moet ook weer niet teveel 
belang worden gehecht. Scheidingen komen in elke samenleving voor, ook in niet-westerse 
samenlevingen. In de westerse samenleving zouden vrouwen hun huishoudelijke taken niet 
als pressiemiddel aanwenden (Van Stolk & Wouters 1980: 213), in Afrikaanse samenlevin­
gen kan dit juist een belangrijk machtsmiddel voor vrouwen zijn (Geschiere 1979:16 e.v. en 
Hoofdstuk 10 in deze studie). 
13 Hoewel er hier duidelijk raakvlakken bestaan met de betekenis waarin het begrip 'vrou­
wencultuur' gebruikt wordt, gebruik ik het begrip 'vrouwensubcultuur' of 'vrouwensub-
structuur' hier duidelijk op een andere manier. 'Dit begrip ("vrouwencultuur", E.B.) is 
oorspronkelijk afkomstig uit het beroemde artikel van Caroll Smith Rosenberg die er de 
onderlinge vrouwenwereld van "liefde en rituelen" mee aanduidde die zij reconstrueerde 
uit de correspondentie tussen vrouwen uit de middenklasse van het negentiende-eeuwse 
Amerika. Sindsdien is het een trefwoord geworden voor pogingen in de vrouwengeschiede­
nis om vrouwen zelf tot centrale actor en onderwerp in de geschiedenis te maken en om de 
geschiedenis te herschrijven vanuit vrouwelijk perspectief. In die zin is het ook gaan 
fungeren in de meer politieke geschiedschrijving van vrouwenbewegingen' (Mossink 1986: 
xi, xii). 
81 
82 
Deel III 
VROUWEN EN HEILIGEN 
5 Een dorpsheilige als bindmiddel 
Over een vrouw als middelares in een conflict rond 
heiligenverering en het gebruik dat zij daarbij maakt 
van de dorpsheilige 
In het Tunesische dorpje 'Ain el MaSriqi, waar ik antropologisch veldwerk verrichtte, 
gaf de sjeik in het begin van de jaren zeventig aan enkele mannen uit het dorp op­
dracht het heiligdom van dorpsheilige Sidi Rijal 'Ain af te breken.1 Volgens de dorpe­
lingen strafte Sidi Rijal 'Ain nog dezelfde dag: toen de sjeik 's avonds thuiskwam, 
waren zijn koeien dood. De sjeik vertelde echter dat een aantal van zijn koeien in de 
periode dat dit speelde wel gestorven was, maar dat de oorzaak een ziekte was en ze­
ker geen straf van Sidi Rijal 'Ain. De sjeik was van mening dat Sidi Rijal 'Ain niet 
bestond en ook nooit bestaan had. De afbraak van het heiligdom ging overigens niet 
door. 
Door het sterven van de koeien werd de reputatie van de sjeik, die toch al niet zo 
goed was, verder aangetast, terwijl het aanzien van Sidi Rijal 'Ain steeg. Enkele 
dorpelingen wilden het heiligdom zelfs opknappen. Zij vroegen zich af of Sidi Rijal 
'Ain misschien een groter heiligdom wilde, ook al was hij slechts een kleine heilige, 
woonden er geen afstammelingen van hem in het dorp en omgeving en wist niemand 
waar hij begraven was. 
Sidi Rijal 'Ain deed daarna van zich spreken via een droom aan Fatima. Fatima 
was een vrouw van ongeveer 45 jaar afkomstig van het eiland Djerba en gehuwd met 
een man die eveneens van Djerba kwam. Deze man was een trouw bezoeker van de 
moskee en redelijk welvarend omdat hij een van de twee kruidenierswinkels in het 
dorp dreef. Sidi Rijal 'Ain verscheen Fatima in haar droom in het zwart gekleed en 
gaf haar de opdracht jaarlijks een zerda, heiligenfeest, te organiseren. De meeste 
heiligen in dromen verschijnen als wit geklede figuren. Fatima wist niet of de in het 
zwart geklede figuur wel een 'echte' haqfqf, heilige, was. Ze ging om raad naar een 
nog levende heilige in Kairouan. Deze vertelde haar dat het wel om een echte heilige 
ging. Sindsdien geeft deze familie ieder jaar een zerda, heiligenfeest, voor Sidi Rijal 
'Ain, in de maand November, de maand waarin de heilige zijn wens in de droom aan 
de vrouw uitte. Deze zerda vindt niet plaats bij het heiligdom - de sjeik geeft daarvoor 
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geen toestemming - maar thuis bij de familie uit Djerba. Het feest wordt door een 
jaarlijks toenemend aantal dorpelingen, vooral vrouwen, bezocht. 
De sjeik van het dorpje 'Ain el MaSriqi staat in zijn strijd tegen de dorpsheilige 
niet alleen. De Tunesische overheid probeert heiligenverering tegen te gaan. Zij wordt 
daarin gesteund door de aanhangers van de orthodoxie. Voor zowel de Tunesische 
overheid als de orthodoxie is heiligenverering een vorm van bijgeloof dit bestreden 
dient te worden. De overheid is van mening dat heiligenverering niet meer past in het 
moderne Tunesië. De orthodoxie beroept zich op de Koran waarin het bestaan van 
middelaars tussen God en mens wordt ontkend. In deze strijd tegen heiligenverering 
vinden zij de meerderheid van de bewoners van het platteland tegenover zich. 
Heiligen - meestal overleden, een enkele nog levend - en hun verering staan namelijk 
centraal in de volkse variant van de islam. Opvallend is dat vooral vrouwen heiligen 
bezoeken en vereren. In deze bijdrage wil ik in de eerste plaats nagaan wat de 
dorpelingen met hun actie tot uitdrukking willen brengen. In de tweede plaats wil ik 
bekijken hoe begrepen kan worden waarom deze actie door een vrouw geleid werd. 
Tenslotte wil ik ingaan op de vraag waarom juist door deze vrouw. 
Ik zal deze vragen vanuit een symbolisch-inhoudelijke analyse behandelen, zoals 
we die vinden bij Geertz (1966) en zoals deze recent weer is opgenomen en uitgewerkt 
voor Marokko door Munson (1984). Alvorens tot deze analyse over te gaan zal ik een 
korte beschrijving geven van het dorp en de bewoners, en van de vertegenwoordigers 
van de overheid en religieuze specialisten aldaar. 
Het dorp en de bewoners 
Het dorp 'Ain el MaSriqi telt ten tijde van de eerste periode van het onderzoek onge-
veer 1000 inwoners. Het maakt deel uit van een sjeikaat met aan het hoofd de sjeik. 
Kantoor en woning van de sjeik zijn in het dorp gevestigd. Sociaal gezien zijn er grote 
verschillen in het dorp, die ook in de ruimtelijke ordening tot uitdrukking komen. In 
en om de dorpskern staan grote stenen huizen die eertijds door de Fransen zijn 
gebouwd. Hier bevinden zich ook de middenstand en andere voorzieningen: een 
maalderij, een fietsenmaker en smid, twee kruidenierswinkels, een benzinepomp die 
meestal buiten bedrijf is, een ziekenpost dispensaire voor de belangrijkste medische 
hulp, de school, de moskee, het postkantoor, een fabriek voor de verwerking van 
olijven en een uit de Franse tijd daterend kerkje dat nu dienst doet als onderkomen 
voor de vergaderingen van de plaatselijke afdeling van de politieke partij (Néo-
Destour), voor de opleiding in handvaardigheid voor oudere meisjes en voor gemeen-
schaps-activiteiten ten behoeve van het gehele dorp. Rond de dorpskern liggen twee 
woonwijken, een gourbi-wïjk en een volkswijk, al Hay genaamd. De gourbi-vrijk bestaat 
uit een verzameling gourbi (huizen van leem en stro) gelegen langs de grote weg naar 
Tunis. Deze wijk wordt bewoond door leden van twee furuq (patrilineaire afstam-
mingsgroepen). De volkswijk al Hay (al hay betekent o.a. de stad) is een verzameling 
van ongeveer 75 dicht op elkaar gebouwde kleine huizen van steen, waartussen 
kleine, niet bestrate paadjes. Al Hay is met steun van de overheid gebouwd. De 
bewoners zijn er niet erg tevreden over: de huizen en binnenplaatsjes zijn te klein - zo 
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klagen de vrouwen dat ze geen kleinvee kunnen houden2 verkeren in slechte staat 
en zijn heel dicht op elkaar gebouwd. In de dorpskern woont de 'dorpselite' de imam, 
de onderwijzers, verplegers, smid, kruideniers, postbeambte, de sjeik, de boekhouder 
en medewerker van de sjeik, de eigenaar van de maalderij en dorpelingen die elders 
werken en in het dorp zijn blijven wonen, zoals een eigenaar van een vrachtwagen. De 
bewoners van al Hay en de gourbi-wi)k werken vooral in de coöperatieve boerderijen 
in de buurt, in de steenfabriek op ongeveer 10 km van het dorp, in het olijf fabriekje of 
in de hotelsector aan de oostelijke kust (Nabeul, Hammamet). Onder de bewoners 
komt werkloosheid veel voor. Jongeren proberen dan ook elders werk te vinden. 
Vooral de werkloosheid wordt als een groot probleem gezien. Iedereen praat en klaagt 
er over. 
Naast deze sociaal-economische verschillen is er ook sprake van verwantschaps- en 
religieuze verschillen. In het dorp wonen vooral migranten uit de omliggende bergen 
waardoor er verschillende furüq in het dorp voorkomen, meer dan een tiental. Een 
viertal furüq is sterk vertegenwoordigd en de leden ervan bewonen vooral al Hay en 
de gourbi-vn)k De overige furüq en enkele alleenstaande families (deze maken deel uit 
van furuq die elders wonen) bewonen vooral de dorpskern. 
De religieuze verschillen onder de dorpelingen - enerzijds een minderheid van 
aanhangers van de orthodoxie en anderzijds de meerderheid van de dorpelingen die 
actief is in de volkse islam - lopen samen met de sociaal-economische verschillen en 
met sexe-verschillen. Vrouwen mogen in het dorp geen moskee bezoeken.3 Mannen is 
dat wel toegestaan. Een twintigtal van hen bezoekt wekelijks de gebedsdienst op 
vrijdag in de dorpsmoskee (deze moskee is gevestigd in een oud Frans stenen huis in 
de dorpskern). Deze groep mannen houdt zich tevens aan de dagelijkse gebedsplicht. 
Daarnaast zijn er nog mannen die zich wel aan de dagelijkse gebedsplicht houden, 
maar niet iedere week naar de moskee komen. Ook deze mannen behoren tot de 
dorpselite en bewonen de stenen huizen in de dorpskern. De meerderheid van de 
dorpelingen houdt zich echter niet aan de gebedsplicht en bezoekt de moskee niet. De 
meeste dorpelingen bezoeken en vereren heiligen in en rond het dorp. Zo wordt de 
dorpsheilige Sidi Rijal 'Ain en zijn heiligdom, een brokkelige hoop stenen in de vorm 
van een halve maan op elkaar gestapeld op het dorpsplein, iedere donderdagavond 
vereerd door een dertigtal bezoekers. Op een enkele uitzondering na zijn dit vrouwen. 
Vrouwen zijn niet alleen actiever dan mannen in het vereren van Sidi Rijal ' Ain, maar 
in het vereren van alle heiligen in de omgeving. Mannen bezoeken heiligen vooral 
wanneer er heiligenfeesten, zerda, gegeven worden. Vrouwen bezoeken heiligen ook 
tussendoor, op donderdagavond of op vrijdag, op marktdagen en op feestdagen. De 
bezoeken die vrouwen aan heiligen brengen duren vaak lang; als mannen al inciden­
teel heiligen bezoeken, blijven ze meestal kort. 
Deze verschillen in religie leiden niet tot een complete tweedeling van de dorpelin­
gen: er zijn mensen die als het ware tussen de orthodoxie en het volksgeloof in staan. 
Zij vereren heiligen en houden zich tevens aan de gebedsplicht. Opmerkelijk is dat dit 
vooral vrouwen zijn, met name oudere vrouwen. 
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Vertegenwoordigers van de overheid en religieuze specialisten in het dorp 
De overheid wordt in het dorp vertegenwoordigd door de sjeik, de voorzitter van de 
plaatselijke afdeling van de (in die tijd) enig toegelaten politieke partij, de Néo-
Destour partij, en de overige leden van de partijafdeling. Allen kunnen gerekend 
worden tot de dorpselite. Gezien de dorpsverhoudingen is de sjeik, een man van 
middelbare leeftijd, niet onbemiddeld: zo bezit hij een stuk land waarop hij tot voor 
kort een tiental koeien hield. Zijn kantoor bevindt zich in de dorpskern en hij heeft 
een medewerker tot zijn beschikking. De sjeik heeft de naam behoudend en weinig 
ondernemend te zijn. Vernieuwingen zijn eerder te danken aan inspanningen van de 
plaatselijke partijafdeling. 
De voorzitter van de partijafdeling is een oudere man en eveneens in goede doen. 
In de tijd van de Franse overheersing heeft hij zich beijverd om de Franse lagere 
school in het dorp open te krijgen voor Arabische kinderen. Zijn vier zoons hebben 
daarvan geprofiteerd. Zijn tweede zoon is de eerste dorpsjongen die aan de Universi­
teit van Tunis studeerde. Voor de partij is deze voorzitter een man van gewicht: in de 
strijd tegen de Fransen maakte hij deel uit van het verzet dat de, in die tijd illegale, 
partij organiseerde. Nu kan hij getypeerd worden als een Bourguiba-aanhanger van 
het oude stempel: hij adoreert deze President. Onder de dorpelingen staat hij bekend 
als integer en streng voor zijn vrouw en zoons. Het maatschappelijk succes van zijn 
zoons wordt door de dorpelingen ook in verband gebracht met de opvoeding die hij 
hen heeft gegeven. Hij heeft een zeker charisma en treedt wel eens op als 'dorpsva-
der'. Dorpelingen komen bij hem voor advies en bemiddeling. Ook treedt hij wel op 
tegen kinderen die door spijbelen of diefstalletjes dreigen te ontsporen. 
Dat dit een opmerkelijk man is in de dorpssamenleving blijkt uit de andere functies 
die hij vervult: naast voorzitter van de partijafdeling is hij ook imam (voorganger in 
het gebed in de moskee) en mu'addb (leraar in de koranschool). Als imam leidt hij de 
gebedsdiensten in de moskee. Als mu'addib geeft hij kinderen op zaterdag les in de 
Koran en leest hij gebeden voor overledenen en bij begrafenissen. Hij houdt zich niet 
bezig met de verkoop van Koran-teksten ter genezing of bescherming. Daarvoor moet 
de bevolking een andere muaddh in het dorp raadplegen. Deze laatste mu'addib 
verkoopt alleen Koran-teksten en houdt zich niet bezig met andere taken die mu'addib 
gewoonlijk vervullen. Door de dorpelingen wordt hij wel als mu'addib gezien, zij het 
van de tweede rang. De imam/mu'addib heeft voor zijn collega geen goed woord over 
en typeert hem als een bedrieger. 
Gewoonlijk is er aan een heiligdom een beheerder verbonden, een vertegen­
woordiger van de heilige, muqaddam. Sidi Rijal 'Ain heeft geen vertegenwoordiger in 
het dorp. Zijn heiligdom wordt onderhouden door de dorpelingen die hem bezoeken 
voor verering. Wel wonen er in het dorp twee beheerders van heiligdommen in de 
buurt. 
Naast vertegenwoordigers van heiligen zijn er nog mensen, mannen en vrouwen, 
die speciale gaven van heiligen hebben gekregen. Deze mensen zijn specialisten tegen 
bepaalde kwalen of ziekten, bijvoorbeeld tegen geelzucht en diarrhee. Zij worden 
geconsulteerd door de meerderheid van de dorpelingen, maar zeker niet door de 
aanhangers van de orthodoxie die zeer geringschattend over hen spreken. De muqad-
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dam en de specialisten voor ziekten hebben weinig invloed. Noch over de gang van 
zaken in het dorp, noch over religieuze zaken hebben zij enige inbreng. De religieuze 
leider bij uitstek is de imam die weliswaar tot de dorpselite en de orthodoxie gerekend 
kan worden, maar toch zeer goede betrekkingen met de meeste dorpelingen onder-
houdt. Hij is dan ook een zeer geacht man, staat in hoog aanzien en geniet veel 
respect. Dit respect en aanzien geniet hij niet om zijn opstelling - hij stelt zich fel op 
tegen heiligenverering en alles wat daarmee samen hangt en besteedt daar ook 
aandacht aan in het vrijdaggebed in de moskee -, maar eerder om de strategie die hij 
heeft gekozen. Anders dan de sjeik voert hij zijn strijd tegen heiligenverering via 'het 
verstand', 'aql. Hij stelt: 
'De dorpelingen hebben geen goede opvoeding en opleiding genoten. Wanneer 
mensen een goede opleiding krijgen en goede religieuze leiders hebben, zullen zij 
inzien dat heiligen niet bestaan en dat deze een obstakel voor modernisering zijn.' 
Beide wegen in het bestrijden van heiligenverering, die van de voorzitter van de partij 
en tevens imam/mu'addib via opvoeding en uitleg, en die van de sjeik via afbraak, zijn 
tot op heden nog niet succesvol. De weg die de sjeik bewandelt levert zelfs het 
tegenovergestelde op: de dorpelingen leggen zich niet zonder meer neer bij het 
ingrijpen van de lokale overheid en zij komen in verzet. Er is echter geen religieus 
leider die de leiding kan nemen bij het protest. Het initiatief hiertoe komt op het 
eerste gezicht van onverwachte kant: een vrouw wier echtgenoot gerekend kan 
worden tot de dorpselite en gezien kan worden als een tegenstander van heiligenver-
ering. Bovendien leek deze vrouw in haar religieuze leven eerder het voetspoor van 
haar man te volgen: ze hield zich aan de gebedsplicht en bezocht geen heiligen. 
Religieuze verschillen en overeenkomsten 
In het voorgaande zagen we dat er een verschil is tussen de religieuze voorstellingen 
van respectievelijk de dorpselite en de massa van de dorpelingen. Dit verschil is ook 
elders in Noord-Afrika te vinden. Zo beschrijft bijvoorbeeld Van Binsbergen (1980) 
deze verschillen voor de Khroumirie in Noordwest-Tunesië en Gelner (1969) voor het 
Atlasgebied in Marokko. Hoe verhouden zich deze verschillen nu tot elkaar? Driessen 
(1985: 13) geeft aan hoe de verschillende pogingen om de verhoudingen tussen beide 
religieuze varianten te conceptualiseren variaties zijn op het model van Redfield van 
'grote' en 'kleine' traditie. In een rapport over mijn onderzoeksbevindingen heb ik dit 
model van Redfield ook gebruikt om de verschillen in religieuze voorstellingen en 
activiteiten in het dorp 'Ain el Maèriqi te beschrijven. Belangrijk is dat in dit model 
de twee tradities binnen een vergelijkend perspectief geplaatst worden, in een sociaal-
economisch en politiek onderscheid vanuit dominantie en ondergeschiktheids-
verhoudingen tussen groepen in de samenleving; respectievelijk de geletterden, de 
elite, de stedelingen enerzijds en de ongeletterden, de armen, het volk, de platte-
landsbewoners, anderzijds. Dat ook tussen beide religieuze tradities een verhouding 
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van dominantie en ondergeschiktheid bestaat zal duidelijk zijn. Tevens dat er sprake is 
van wederzijdse beïnvloeding, variërend naar plaats en tijd. 
Juist omdat de verhoudingen tussen grote en kleine traditie direct te maken hebben 
met verschillen in sociale positie en macht, ligt het voor de hand dat onderzoekers de 
verschillen tussen beide tradities vanuit dat perspectief benaderen. Zo geeft Van 
Binsbergen (1980) aan hoe de volkse islam in de Khroumirie zich ontwikkeld heeft tot 
een belangrijk symbool van groeiend bewustzijn van de kleine boeren. Ook Hopkins 
(1977) laat in zijn studie over een Noord-Tunesisch stadje zien hoe religieuze verschil-
len samenhangen met sociaal-politieke tegenstellingen. Merkwaardig is echter dat er 
bij dat laatstgenoemde conflict als het ware sprake is van omkering van religieuze 
elementen: de leden van de elite, de landeigenaren, de stadsmensen, maken gebruik 
van voorstellingen en activiteiten rond heiligen, terwijl de plattelanders en de 
landarbeiders uit de sloppenwijken erkenning proberen te krijgen via het oprichten 
van een moskee en Koran-school. Anders gesteld: uitgaande van de tegenstelling 
orthodoxe islam versus volkse islam gebruikt de elite elementen uit de volkse islam en 
maken de ondergeschikten, de grote massa, gebruik van elementen uit de orthodoxe 
islam. 
Deze 'omkering' is geen uitzondering. Strijp (1985: 95) noemt verhalen waarin be-
stuursambtenaren die het houden van een zerda verboden, in hun dromen opdracht 
kregen van heiligen om een zerda te organiseren en die opdracht later ook uitvoerden. 
Zoals hierboven al beschreven, zijn er in het dorp 'Ain el Masriqi eveneens mensen 
die noch onder de orthodoxe, noch onder de volkse versie van de islam te plaatsen 
zijn. In hun gedrag en voorstellingen verenigen zij elementen van beide varianten. In 
conflictsituaties zijn religieuze verschillen vaak helemaal verwarrend. Zo bezocht de 
vrouw van de sjeik het heiligdom van Sidi Rijal 'Ain na de dood van de koeien. Voor 
veel dorpelingen voerde zij hiermee een opdracht van de sjeik uit. Hieruit blijkt tevens 
dat vrouwen ook moeilijk te plaatsen zijn binnen de tegenstelling orthodoxe versus 
volkse islam. Vrouwen doorbreken ook de koppeling van religieuze verschillen met 
sociaal-economische verschillen. Zo geeft Abu-Zahra (1982: 77) aan hoe vrouwen van 
de elite in Sousse actief zijn binnen de Amariya-orde. Binnen het dorp is hetzelfde 
terug te vinden: vrouwen die gehuwd zijn met mannen die deel uitmaken van de 
elite, worden ook gerekend tot die elite, terwijl zij heel actief in de verering van 
heiligen kunnen zijn. Fatima is een voorbeeld daarvan. 
Uit deze voorbeelden wordt duidelijk dat de verhouding tussen orthodoxe en 
volkse islam niet altijd te typeren is als twee verschillende religies of als twee 
verschillende subsystemen, en dat de verhouding tussen sociaal-politieke tegenstellin-
gen en religieuze tegenstellingen gecompliceerder ligt dan op het eerste gezicht lijkt. 
Munson (1984) benadrukt dan ook dat de studie van religieuze verschillen binnen de 
islam vanuit sociaal-politieke tegenstellingen te beperkt is en pleit voor symbolisch-
inhoudelijke analyses, zoals Geertz (1966) voorstond, van het dagelijkse religieuze 
leven van de gelovigen. Belangrijk is dat een dergelijke analyse uitgaat van de 
voorstellingen en activiteiten die door de mensen zelf benadrukt worden, zodat 
antwoord gegeven kan worden op vragen als: wat leeft er onder de mensen - dat kan 
protest zijn maar ook iets anders: verzoening, angst of saamhorigheid - en hoe past 
het optreden van mensen en bepaalde posities daarbinnen. In de volgende twee 
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paragrafen zal ik daarom bekijken welke relaties dorpelingen met heiligen onderhou-
den, welke voorstellingen en verhalen over Sidi Rijal 'Ain onder de dorpelingen leven 
en hoe deze actie van de dorpelingen geïnterpreteerd moet worden. Tot slot zal ik in 
de twee daarna volgende paragrafen nagaan, hoe de voorstellingen over heiligen 
inzicht kunnen geven in de rol van vrouwen ten aanzien van heiligenverering in het 
algemeen en die van Fatima in het bijzonder. 
De dorpsheilige als symbool van het dorp 
Heiligen zijn altijd verbonden aan twee groepen, aan furüq en aan de mensen die 
verblijven op het territorium van de heilige, het gebied rond het heiligdom. Daarnaast 
kan er een individuele relatie tussen heiligen en mensen bestaan. 
In hun hoedanigheid van firqa- of familieheilige worden heiligen gezien als de 
stichter van de firqa of patrifaktie. Het is de baraka, goddelijke zegening, kracht van de 
voorouder, die de firqa sterk en machtig maakt. Éénmaal per jaar wordt er een groot 
heiligenfeest, zerda, gehouden waar alle leden van de firqa - ook de in andere fakties 
gehuwde vrouwen - voor samenkomen. Als territoriale heilige is de heilige meester 
over het grondgebied waar het heiligdom ligt, over de bewoners en de mensen die 
zich om andere redenen daar bevinden. Mensen kunnen individueel een relatie met 
heiligen aangaan, bijvoorbeeld met heiligen die zij zelf uitgezocht hebben, of met de 
familieheiligen van verwanten of bekenden, bijvoorbeeld hun moeder of hun buur-
vrouw. Als kind ging men met zijn of haar moeder of buurvrouw mee naar deze 
heiligen. Dit bezoek is dan later voortgezet en er is een eigen relatie ontstaan. Heiligen 
worden ook wel door mensen 'aanbevolen' vanwege hun specifieke eigenschappen, 
gaven, grootheid of welwillendheid. Het omgekeerde is eveneens mogelijk: ook 
heiligen kunnen individueel een relatie met mensen aangaan. Zij verschijnen dan 
bijvoorbeeld in dromen en geven opdrachten. 
Heiligen hebben altijd afstammelingen en altijd een eigen territorium. Alle heiligen 
zijn dus verbonden aan twee groepen en kennen in ieder geval twee hoedanigheden: 
/znp-heilige en territoriale heilige. In een enkele situatie zijn heiligen zowel firqa-heilige 
als territoriale heilige voor dezelfde groep mensen. Dat is wanneer firqa-leden in het 
gebied van herkomst wonen, in het gebied van de firqa, het territorium rond het 
heiligdom van de stichter. Deze situatie wordt als ideaal gezien maar komt in de 
praktijk weinig voor. Dat geldt ook voor de dorpelingen. De heiligdommen van de 
/ïn/a-heiligen van de dorpelingen liggen allen buiten het dorp. De territoriale heilige 
van de dorpelingen is de dorpsheilige Sidi Rijal 'Ain. Het dorp en omgeving vormen 
zijn grondgebied. Volgens de dorpelingen wonen de afstammelingen van de Sidi Rijal 
'Ain elders. Omdat deze dorpsheilige nauwelijks bekend is buiten het dorp heeft hij 
geen individuele vereerders. In hun hoedanigheid als groepsheilige kunnen heiligen 
gekarakteriseerd worden als een symbool van de groep waarmee zij verbonden zijn. 
Firqa- of familieheiligen staan voor de familie, de firqa, de patriefaktie. Een grote 
heilige staat voor een grote firqa, groot in aantal met een krachtige reputatie. Het 
jaarlijkse heiligenfeest voor de /ïnja-heilige kan worden gezien als een dramatische 
expressie van de eenheid van de firqa waarvan de leden weliswaar in groepen 
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verspreid wonen, maar zich toch een eenheid weten rondom hun stichter en zich 
onderscheiden voelen van andere furüq. In geval van conflicten met leden van andere 
furüq kan men rekenen op steun van de eigen firqa-ieden. 
In hun hoedanigheid van territoriale heilige staan heiligen voor de groep van 
mensen die bij elkaar wonen. Het jaarlijkse heiligenfeest voor de territoriale heilige is 
een expressie van de eenheid van de groep samenwonende mensen in het dorp of de 
wijk. Interne conflicten en tegenstellingen verdwijnen hierdoor niet, maar worden 
tijdelijk naar de achtergrond geschoven. De grenzen van het gebied worden duidelijk 
gesteld en religieus gelegitimeerd. 
De meerderheid van de dorpelingen bezoekt het jaarlijkse heiligenfeest van de firqa-
heilige met alle familieleden. De mensen hebben er belang bij dat hun familieheilige 
een groot en overvloedig feest krijgt, niet alleen ter verering om de heilige gunstig te 
stemmen, maar eveneens om de grootheid van hun heilige te benadrukken en daar-
mee de grootheid en kracht van de firqa. Na thuiskomst vertellen de dorpelingen altijd 
weer hetzelfde verhaal; ze hebben, ieder jaar weer, 'nooit eerder zo'n groots feest 
gevierd'. Tijdens het feest waren altijd alle familieleden aanwezig. Er waren altijd 
overvloedig veel offerdieren en er was nooit ruzie. 
Het symboolkarakter van de firqa of familieheiligen is duidelijk; het symboolkarak-
ter van de territoriale dorpsheilige Sidi Rijal 'Ain springt minder in het oog. De 
dorpsbevolking is bepaald geen eenheid. Het jaarlijkse heiligenfeest wordt pas gevierd 
sinds Sidi Rijal 'Ain de opdracht daartoe heeft gegeven. Anderzijds is opvallend dat 
deze dorpsheilige heel sterk aan dit dorp is verbonden. Dit komt op drie manieren tot 
uitdrukking: in de naamgeving van zowel het dorp als de heilige, in de inhoud van de 
oorsprongsmythen en verhalen rond deze heilige, en, tot slot, in de kenmerken van 
deze heilige. 
De naam van het dorp 'Ain el Maèriqi betekent 'bron van de mannen uit het 
oosten'. Volgens de dorpelingen is dit dorp ontstaan nadat er een bron was ontdekt 
door enkele mannen die uit het Oosten - volgens sommigen de Sahelkust van Tunesië, 
volgens anderen het Midden-Oosten - afkomstig waren. Deze mensen waren op de 
vlucht voor een oorlog die in hun gebied van herkomst woedde. De omgeving van 
'Ain el MaSriqi zou in die tijd een woestijn zijn geweest. Omdat de bron de enige in 
de omgeving was en het water van goede kwaliteit, werd deze plaats snel bekend en 
vervolgens vernoemd naar de mannen die hem hadden gevonden.4 Ook de naam van 
de dorpsheilige Sidi Rijal 'Ain geeft aan dat er een relatie bestaat tussen dit dorp en 
deze heilige. Sidi Rijal 'Ain betekent zoiets als 'heilige mannen van de bron'. 
Er zijn niet zoveel dorpelingen die iets weten over de geschiedenis5 van Sidi Rijal 
'Ain. De meeste dorpelingen zeggen deze heilige te vereren omdat 'hij zo dichtbij 
woont' en hebben zich niet afgevraagd waarom en hoe deze heilige in het dorp is 
gekomen. De dorpelingen die wel iets kunnen vertellen over deze heilige vertellen niet 
allemaal dezelfde verhalen. Er is een drietal verhalen in omloop. 
- Bij het zoeken naar de bron zijn een paar mannen omgekomen. Deze mannen 
stonden in hoog aanzien; zij hadden een goed leven geleid. Een bron is van 
levensbelang voor de bevolking in een woestijn. Deze mannen hebben zich dus 
opgeofferd voor het belang van de bevolking. 
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- Nadat de bron gevonden was, kwam er een groep muzelmannen langs. Een van 
deze mannen was erg gerespecteerd, leidde een goed leven en was daarom bekend. 
Hij stond 'dichter bij God' dan een gewoon mens. Hij is bij de bron voorgegaan in 
het gebed. De andere mannen volgden hem hierin. Het kleine heiligdom van Sidi 
Rijal 'Ain herinnert nog steeds aan het feit dat deze mannen hier hebben gebeden. 
- De geschiedenis zoals hiervoor vermeld met als vervolg: de mannen, vooral de 
voorganger in het gebed, hebben de mensen die hier kwamen om water te halen, 
onderwezen in het gebed. 
In zijn kenmerken weerspiegelt Sidi Rijal 'Ain de eigenschappen van de dorpsbevol-
king. Sidi Rijal 'Ain is geen grote heilige. Er is geen firqa die claimt de oudste of de 
eerste van het dorp te zijn of af te stammen van Sidi Rijal 'Ain. Wanneer er wel 
afstammelingen van Sidi Rijal 'Ain in het dorp zouden wonen, zou deze heilige nooit 
het dorp kunnen representeren. En zoals er geen sterke eenheid onder de dorpsbevol-
king is, zo is Sidi Rijal 'Ain slechts een kleine heilige, is zijn heiligdom slechts 
minimaal en werd er tot voor de poging tot afbraak van het heiligdom geen jaarlijkse 
zerda voor deze heilige gevierd. 
Het heiligenfeest als uitdrukking van protest en wens tot eenheid 
Na de poging tot afbraak van het heiligdom ontstaan er onder de dorpelingen twijfels 
over de staat waarin het heiligdom verkeert. Mogelijk zou Sidi Rijal 'Ain zich een 
groter en mooier heiligdom wensen. Dat is niet het geval. Wel wenst Sidi Rijal 'Ain 
jaarlijks een zerda. Beide aspecten - geen wens tot verbetering of verfraaiing van het 
heiligdom, daarentegen wel de wens tot een jaarlijkse zerda - kunnen geïnterpreteerd 
worden als uitdrukking van protest van de dorpelingen tegen de dorpselite. De staat 
waarin het heiligdom verkeert wordt opgevat als een protest tegen de mooie stenen 
huizen waarin de dorpselite woont, en als een teken van solidariteit met de meerder-
heid van de dorpelingen die slecht behuisd is. Kenmerkend voor een zerda is een offer 
en het gemeenschappelijk eten daarvan. De zerda voor Sidi Rijal 'Ain wordt beschei-
den gevierd in het huis van de familie uit Djerba. Deze familie regelt eveneens de 
schapen die geofferd worden De bezoekers van de zerda geven een bijdrage voor dit 
offer. Er wordt gezamenlijk gegeten, maar er wordt - anders dan tijdens de jaarlijkse 
zerda voor de meeste familieheiligen - geen muziek gemaakt en niet gedanst. Het feest 
duurt niet langer dan één dag. De dorpelingen blijven niet slapen. Mannen en 
vrouwen zitten gescheiden. Ouderen vormen de kern en jongeren zitten daar omheen. 
Mannen en vrouwen eten in verschillende vertrekken, niet nadrukkelijk na elkaar. De 
mannen krijgen het eerst geserveerd en meteen daarna de vrouwen. Jongeren eten in 
hetzelfde vertrek in aanwezigheid van de ouderen. De porties zijn voor iedereen even 
groot. Van deze zerda wordt gezegd dat alle dorpelingen welkom zijn, ook dorpelin-
gen die tot de elite worden gerekend. In de loop van de jaren dat deze zerda wordt 
gevierd, is het aantal bezoekers sterk toegenomen. Dit wijst op toegenomen eenheid 
onder de dorpelingen; de elite ontbreekt echter. 
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In Hoofdstuk 6 van deze studie laat ik zien hoe in het zerda-ritueel voor de firqa-
heilige de patriarchale/patrilineaire structuur, de verschillen tussen mannen en 
vrouwen en tussen ouderen en jongeren, worden bevestigd. Sidi Rijal 'Ain is geen 
firqa-heilige voor de dorpelingen. In zijn zerda-ritueel wordt daarom de familiestruc­
tuur van de firqa niet bevestigd, maar wel de groep van samenwonende dorpelingen. 
Alle dorpelingen zijn welkom op deze zerda. Het offervlees wordt verdeeld in gelijke 
porties en alle aanwezige dorpelingen ontvangen een portie. Als dorpeling, als 
bewoner van het territorium van Sidi Rijal 'Ain, zijn allen gelijk in de toedeling van 
de baraka van de heilige stichters van het dorp. Dit benadrukken van gelijkheid 
contrasteert met de sociaal-economische verschillen tussen de dorpelingen en kan dan 
ook als protest worden opgevat. 
De vraag is nu waarom de dorpelingen op deze wijze hun protest tot uitdrukking 
brengen. Wanneer bijvoorbeeld Sidi Rijal 'Ain zich een groter heiligdom had gewenst, 
hadden de dorpelingen eveneens protest tot uitdrukking gebracht. Een grote heilige 
kan zijn aanhangers beter beschermen dan een kleine heilige en de meerderheid van 
de dorpelingen sterker laten staan tegenover de elite. Toch wordt deze stap in het 
conflict niet genomen Sidi Rijal 'Ain wil een kleine heilige blijven en ziet daarmee af 
van veel invloed, maar ook van uitbreiding van het conflict. Door genoegen te nemen 
met een heiligdom in slechte staat wordt weliswaar protest aangetekend, maar tevens 
voorkomen dat het conflict tussen de elite en de meerderheid van de dorpelingen 
cumuleert en er strijd tussen beide groepen ontstaat. Het verzoek tot een jaarlijkse 
zerda ligt geheel in deze lijn. In het zerda-ritueel wordt protest uitgedrukt maar het is 
tegelijkertijd gericht op een grotere eenheid onder dorpelingen. Het is niet alleen een 
uitdrukking van protest tegen de dorpselite, maar eveneens een poging tot overbrug­
gen van de verschillen. 
Vrouwen als middelaars 
In het voorgaande bleek dat de dorpelingen weliswaar protesteren tegen de dorpselite, 
maar tegelijkertijd de verschillen proberen te overbruggen. Hoe kan de interventie van 
Fatima nu begrepen worden: vanuit de protestgedachte, vanuit de bemiddelingsge­
dachte of vanuit beide? Daarom zal ik hieronder nagaan, hoe er over de relatie tussen 
vrouwen en heiligen wordt gedacht en dit toespitsen op de rol van Fatima. 
De dorpelingen vertellen dat de positie van vrouwen tussen twee families, die van 
haar vader en die van haar echtgenoot, tot gevolg heeft dat ze met twee /zr^a-heiligen 
te maken heeft. Verhuist een vrouw na haar huwelijk naar een andere plaats, dan 
krijgt ze ook te maken met een tweede territoriale heilige. Van Binsbergen (1982: 212) 
bevestigt deze uitleg van de dorpelingen en laat zien hoe de rituele betrokkenheid van 
vrouwen samenhangt met het huwelijkspatroon. Dwyer (1978), Mernissi (1979) en 
Maher (1979) wijzen op de praktische gerichtheid van heiligenverering. De arbeidsde­
ling en de sociale verschillen tussen mannen en vrouwen maken dat vrouwen vaker 
voor praktische problemen staan dan mannen en dat vrouwen minder toegang hebben 
tot moderne voorzieningen dan mannen. 
92 
Andere onderzoeksters, zoals Fernea & Fernea (1972), Ferchiou (1972) en Mernissi 
(1977), wijzen ook op de mogelijkheid voor vrouwen om via heiligenverering protest 
uit te drukken. In het volgend hoofdstuk kom ik tot de conclusie dat heiligen welis­
waar voor vrouwen de mogelijkheid bieden protest te uiten tegen haar ondergeschikte 
positie in deze samenleving, maar dat heiligen ook een essentiële rol spelen in de 
bevestiging van deze samenlevingsstructuur en de integratie van vrouwen daarin. 
Heiligen zijn namelijk niet alleen patriarchale anti-helden zoals Mernissi (1977) 
beschrijft, maar eveneens patriarchale helden. Heiligen hebben altijd nakomelingen en 
worden als stichters gezien van de patrigroepen, furücj, waaruit deze samenleving is 
opgebouwd. In Tunesië zijn heiligen voor vrouwen niet alleen 'stoomafblazers', een 
psychotherapeutisch aanpassingsmechanisme, maar tevens een structureel aanpas­
singsmechanisme. Heiligen zijn loyaal, zowel met de ondergeschikten als met de 
dominanten. 
In dit verband is nog een andere eigenschap van heiligen belangrijk. Heiligen zijn 
naast patriarchale anti-helden en helden, eveneens middelaars. Heiligen maken zowel 
deel uit van de menselijke orde als van de bovennatuurlijke orde. Hun deel uitmaken 
van beide orden leidt ertoe dat heiligen kunnen bemiddelen tussen God en mens. 
Gellner (1969) en Van Binsbergen (1980) laten zien dat heiligen in respectievelijk 
Marokko en Tunesië niet alleen bemiddelen tussen God en mens, maar eveneens 
tussen mensen. Heiligen zijn arbiters; zij bemiddelen in conflicten tussen leden van 
dezelfde en verschillende fakties en tussen kleine boeren en vertegenwoordigers uit de 
steden. Vrouwen verkeren in een positie, vergelijkbaar met die van middelaars en 
arbiters. Vrouwen zijn het centrum van het huis en de familie. De bovennatuurlijke 
zegen baraka, zonder welke geen leven mogelijk is, wordt via vrouwen doorgegeven. 
Creyghton (1981) spreekt daarom over vrouwen als 'mediators van religieuze macht'. 
Maar niet alleen religieus, ook sociaal zijn vrouwen belangrijke middelaars. Vrouwen 
bemiddelen tussen families - tussen de familie van haar vader en de familie van haar 
echtgenoot - en tussen de leden van een gezin, door haar moederschap tussen haar 
echtgenoot en de kinderen. 
De voorstelling van heiligen als middelaar tussen God en mens, als doorgever van 
baraka, en als arbiter in conflicten, wordt weerspiegeld in de positie van vrouwen als 
middelaar en arbiter, en geeft een bovennatuurlijke rechtvaardiging aan vrouwen in 
die positie. In de conflictsituatie rond het heiligdom van Sidi Rijal 'Ain, waarover 
onder de dorpelingen weliswaar protestgevoelens, maar toch ook de wens tot herstel 
van eenheid leeft, ligt het voor de hand dat een vrouw de opdracht krijgt jaarlijks een 
zerda te organiseren en als middelaar op te treden tussen de partijen die onder de 
dorpelingen zijn ontstaan. 
Fatima als middelaar 
Al is dan duidelijk dat deze boodschap, protest maar met de wens tot eenheid en 
bemiddeling in het conflict, via een vrouw tot uitdrukking wordt gebracht, toch rest 
hier nog de vraag waarom via déze vrouw en niet via een andere, bijvoorbeeld een 
vrouw die actief was in heiligenverering en de verering van Sidi Rijal ' Ain. Antwoord 
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hierop vraagt een ander perspectief: in plaats van een structureel perspectief is hier 
een actor-perspectief noodzakelijk. 
Door middel van het heiligenfeest maken de dorpelingen duidelijk, dat zij welis-
waar protest aantekenen tegen bestaande verschillen, maar dat zij daarvoor geen strijd 
willen aangaan. Door een zerda te organiseren krijgt de elite als het ware een uitnodi-
ging de eenheid van het dorp te herstellen. In het conflict over het heiligdom van Sidi 
Rijal 'Ain staan de mannen van de elitegroep, die zich nadrukkelijk orthodox opstelt 
tegenover de grote meerderheid van de dorpelingen, die zich in meer of mindere mate 
met heiligenverering bezighoudt. Wanneer een man uit de laatstgenoemde meerder-
heid het initiatief zou hebben genomen tot actie na de poging tot afbraak van het 
heiligdom, had het protestkarakter wel gestalte kunnen krijgen, maar was de bemidde-
lingsgedachte niet tot uitdrukking gekomen. Een man uit die groepering is immers 
zelf partij in het conflict. Een vrouw uit die grote meerderheid had mogelijk zowel 
protest als bemiddeling tot uitdrukking kunnen brengen, maar zou door de dorpselite 
niet serieus genomen zijn. Een man uit de elite had geen protest tot uitdrukking 
kunnen brengen - hij behoort immers tot de 'andere' partij - en zou als middelaar niet 
aanvaardbaar geweest zijn voor de elite. Hij zou eerder als een 'verrader' beschouwd 
worden. Een vrouw uit de elitegroep is de meest voor de hand liggende persoon. Als 
vrouw staat ze als het ware tussen beide partijen in. Ze maakt wel deel uit van de 
elitegroep; echter niet vanuit haar eigen positie, slechts via haar man. Haar activiteiten 
met heiligen worden weliswaar afgekeurd, maar zijn voor die elite niet bedreigend. 
Als vrouw kan zij protest uitdrukken, ook tegen de groep waarvan ze deel uitmaakt. 
Voor de meerderheid van de dorpelingen is zij eveneens aanvaardbaar; doordat zij tot 
de elite behoort, maakt zij het protestkarakter van de actie zelfs zwaarder. Tevens is 
zij een geschikte middelaar: de elite bereikt ze via haar echtgenoot. 
Onder de vrouwen die deel uitmaken van de elitegroep lijkt Fatima om twee 
redenen de meest geschikte: zowel zij als haar man hebben individueel belang bij deze 
actie. Fatima heeft haar jeugd op Djerba doorgebracht en is na haar huwelijk in het 
dorp komen wonen. Ze klaagde erover dat ze niet in staat was haar familie te 
bezoeken, dat ze zich geïsoleerd voelde en dat ze het jaarlijkse heiligenfeest van haar 
/zn/a-heilige niet kon bezoeken. In het dorp waren haar contacten beperkt. Ze ging 
voornamelijk om met de vrouwen uit de dorpskern. De vrouwen die in al Hay wonen 
hebben minder eer en aanzien dan de vrouwen die in de dorpskern wonen. Openlijke 
omgang zou de eer en het aanzien van haar familie schaden. De echtgenoot van 
Fatima had haar verboden heiligen te bezoeken. Na de opdracht van Sidi Rijal 'Ain 
een zerda te organiseren is haar leven sterk veranderd. Zoals ze zei: 'Sidi Rijal 'Ain 
heeft mij veel gegeven en veel voor mij gedaan'. Nu organiseert zij jaarlijks de viering 
van een zerda. Daarmee wint zij aan eer en aanzien onder de dorpelingen, verwerft zij 
meer contacten met andere dorpsvrouwen en raakt zij sterker geïntegreerd in de 
dorpssamenleving. Door de persoonlijke opdracht van Sidi Rijal 'Ain kon zij proteste-
ren tegen haar man die haar verbood heiligen te bezoeken en met andere vrouwen 
dan die uit de dorpskern om te gaan. 
Maar ook haar man profiteert van de verering van Sidi Rijal 'Ain door zijn vrouw. 
Als bezoeker van de moskee, als bewoner van de dorpskern en als eigenaar van de 
kruidenierswinkel maakt hij deel uit van de dorpselite en de orthodoxie. Vanuit die 
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positie veroordeelt hij openlijk de activiteiten van zijn vrouw met betrekking tot de 
verering van de dorpsheilige. Hij heeft daar ook kritiek op moeten incasseren van 
onder andere de imam. Anderzijds is hij een middenstander, eigenaar van één van de 
twee kruidenierswinkels in het dorp, net die winkel waarbij de oudere dorpsmannen 
zich verzamelen. Vanuit die positie moet hij contact onderhouden met alle dorpelin­
gen; ook met de grote meerderheid, de bewoners van al Hay. In feite bemiddelt zijn 
vrouw voor hem in het conflict over de verering van Sidi Rijal 'Ain tussen de 
meerderheid van de dorpelingen enerzijds en de vertegenwoordigers van de staat en 
de orthodoxie anderzijds: nog steeds is zijn kruidenierswinkel verzamelplaats voor alle 
dorpsmannen. 
Conclusies 
Een analyse van conflicten rond heiligen in een dorpssamenleving met grote sociaal-
economische en politieke verschillen is zeker zinvol in termen van macht en politieke 
verhoudingen. In dergelijke analyses staat niet de inhoud van de religieuze voorstel­
lingen en activiteiten centraal, maar de wijze waarop religie binnen die sociaal-
economische en politieke verhoudingen een rol speelt. Omdat het daarbij gaat om 
sociale verschillen, worden in deze analyses ook de daarmee samenhangende religieu­
ze verschillen benadrukt en is de protestgedachte een centraal gegeven. In een 
dergelijke analyse is de tegenstelling tussen orthodoxe en volkse versie van de islam 
een belangrijk uitgangspunt. Hoe de spanning tussen beide varianten in religie tot 
uitdrukking komt, kan echter verschillen naar tijd en plaats. Zoals ook uit deze casus 
blijkt, is het hanteren van deze tegenstelling dan ook niet zonder problemen. In dit 
hoofdstuk heb ik geprobeerd na te gaan in hoeverre een symbolisch-inhoudelijke 
analyse van religieuze voorstellingen en activiteiten die de mensen zelf benadrukken, 
extra inzicht kan geven in het begrijpen van het conflict rond de dorpsheilige en 
speciaal met betrekking tot de vrouw die de reactie van de dorpelingen tot uitdruk­
king brengt. In de keuze van deze vorm van actie - het heiligdom niet verbeteren, wel 
een heiligenfeest - drukken de dorpelingen niet alleen protest uit tegen het beperken 
van hun religieuze mogelijkheden, maar tevens tegen de sociaal-economische verschil­
len. Het heiligenfeest geeft nog een extra boodschap weer: de wens tot beëindiging 
van het conflict en eenheid onder alle dorpelingen. Vanuit deze boodschap ligt ook het 
optreden van een vrouw als middelaar tussen vereerders en tegenstanders van de 
dorpsheilige voor de hand. Kijkend naar de positie van de betrokken vrouw als 
echtgenote van de dorpskruidenier wordt duidelijk dat zij ook de meest geschikte 
persoon is om te bemiddelen, terwijl zij als individu tegelijkertijd tegen haar echtge­
noot kan protesteren. 
Noten 
1 Dit dorp ligt ongeveer 55 km ten zuiden van de hoofdstad Tunis. Om mogelijke herkenning 
te voorkomen gebruik ik hier pseudoniemen. Dit hoofdstuk is eerder gepubliceerd als 
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artikel (zie Inleiding, noot 7). Het is gebaseerd op materiaal dat ik verzamelde tussen 1976 
en 1982. In de loop van van de jaren tachtig hebben zich in dit dorp allerlei veranderingen 
voorgedaan, ook met betrekking tot religie en religieuze verschillen tussen de dorpelingen. 
Voor een korte bespreking daarvan, zie noot 1, Hoofdstuk 3. 
2 Verkoop van eieren en kippen is één van de mogelijkheden voor vrouwen om inkomsten te 
verwerven. 
3 De vrouwen uit het dorp, ook de vrouwen van de vertegenwoordigers van de orthodoxie, 
bezoeken de dorpsmoskee niet. Alle vrouwen die ik hierover sprak vertelden dat het 
betreden van de moskee haram is voor vrouwen, door God verboden. 'Vrouwen behoren 
thuis te bidden', een veel gehoorde uitspraak van zowel mannen als vrouwen. De imam gaf 
genuanceerder commentaar op dit punt. De moskee is volgens hem haram voor vrouwen tot 
ze ongeveer 40 a 50 jaar zijn. Daarna mogen vrouwen de moskee bezoeken. Zij moeten wel 
achterin, gescheiden van de mannen blijven, en in safsari gekleed zijn. (Een safsari is een 
grote witte doek die de vrouwen buitenshuis dragen en die het hele lichaam tot op de 
schenen bedekt, met uitzondering van het gezicht.) Mernissi (1975: 123) beschrijft hetzelfde 
verschijnsel: 'Women are especially restricted while in a space they should have a right to 
the Mosque. In Morocco they may only use a specified area, usually a narrow, marginal, 
dark corner behind the male space. Although the Prophet allowed women to go to mosques 
their right to be here was during Islam's fourteen centuries of existence, frequently in doubt 
and is still often subject to the husbands authorization' (Al-Bukhari, Al-Jami' As-Sahih p 453 
K: 67B: 115). 
4 Onder de bevolking bestaat weinig eenstemmigheid over de streek van herkomst van de 
mannen uit het oosten en de oorlog die hen op de vlucht dreef. Er worden zowel verschil­
lende landen, Algerije, Saoedi-Arabië, het Midden-Oosten en de Sahelkust van Tunesië, als 
verschillende oorlogen, waaronder zelfs de Eerste en de Tweede Wereldoorlog, genoemd. 
Men legt geen verband tussen de aanwezigheid van de oude Franse boerderijen en de in 
cultuur gebrachte grond, de periode waarin de oorlog plaats zou hebben gevonden en het 
toenmalig woestijnachtig karakter van deze streek. 
5 Sidi Rijal 'Ain is in zoverre een opmerkelijke heilige, dat hij volgens de verhalen en zijn 
naam niet naar één persoon verwijst, maar naar een groep mensen, terwijl de aanspreektitel 
sidi in het enkelvoud is gesteld, en de dorpelingen met deze heilige omgaan als een 
persoon. 
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6 The two faces of saints in the Maghreb 
Women and veneration of the saints in North Africa 
The majority of people of the Maghreb (Morocco, Algeria and Tunisia) practise a 
variation of Islam in which saints, both living and dead, play a central role. It is 
striking that women, especially older women, visit and venerate these saints more 
often than men. Men visit them on saints' feast days, but women also visit them at 
other times, especially on Fridays (the Muslim holyday), market days and holidays. 
The women's visits often last a long time; when men incidentally visit a saint, their 
stay is usually brief. 
In this article, I will discuss the significance of saints for women, asking in particu­
lar whether they are protesting against their subordinate position in society through 
their veneration of the saints. If such is the case, this raises the question whether that 
protest is a threat to the existing order of male dominance. 
These questions have already been posed by social scientists such as Fatima 
Mernissi, who developed a thesis about the significance of women's veneration of 
saints in the Maghreb. I will accordingly consider whether her interpretation can 
indeed clarify the significance of saints for women in the Tunisian village where I 
started field work in 1976. Before I discuss Mernissi's and my own findings, I will first 
present a general picture of the position occupied by women in this society, and of the 
saints and their veneration. 
Women in a second-rate position 
The firqa is the basic social unit of the entire Maghreb (Tillion 1966: 138). A firqa can 
best be described as a clan, a descent group traced according to one hereditary line 
(either of the mother or father). Its members feel related because they believe they are 
descended from one common ancestor, even though they may not be able to trace all 
their mutual relations. In North Africa, descent is patrilineal, i.e., traced through the 
father's line. The firqa members' shared ancestor is a mythical figure who is considered 
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a saint; he may actually have lived but may in actual fact not be their biological 
ancestor. 
A firqa is divided into extended families, of three to four generations, comprising 
parents with married sons and their families. These extended families form an 
economic unit; possessions and income are jointly held. The father is the family head. 
Neither within the firqa nor within the families is there a strong sense of unity. In 
fact, one sees a continual process of fissioning or segmentation. The literal meaning of 
the word firqa is also 'section', 'part' or 'separated whole'. A proverb says: 'I against 
my brother; my brother and I against my cousins; and we against the rest of the 
world'; thus lines are drawn in the case of arguments and conflicts. The more distantly 
related the participants in a conflict are, the larger the group involved and the more 
people whose support can be requested. In the case of conflicts between members of 
different furiiq (plural of firqa) - 'my cousins and I against the rest of the world' - the 
entire furiiq is involved. Internal conflicts - 'my brother and I against my cousins' -
threaten the unity of the firqa and may lead to segmentation. Conflicts between 
brothers - 'I against my brother' - take place within the family and may also lead to 
fissioning. 
Within the firqa, but especially within families, there is pressure on people to avoid 
conflicts. The proverb 'brothers can even share a kernel of grain' indicates that 
brothers are expected to be loyal to one another. Extended families nevertheless do 
split up, but usually only after the father has died. Conflicts between brothers then 
surface more easily in the absence of a central figure of power and authority. In the 
case of such a split, the mother remains with one of the sons, preferably the eldest. 
In addition to this 'natural' fissioning process, there are now other processes 
whereby an extended family may be divided. When, for example, married sons have 
many children, the family becomes too large and the living quarters too small; sons 
then look for separate housing. In the past, this did not happen so often because it 
was easier to build houses and huts next to the parental home. Today, people more 
often live in cities, villages and small settlements and expect better housing; they are 
therefore forced to live farther away from their parents. The fissioning process is 
further strengthened by migration to the cities and abroad. 
Although fewer extended families now live all together, this does not mean that the 
majority of North Africans live in nuclear families consisting only of parents and 
children. In most households, one finds other family members in addition to the 
parents and children, such as unmarried brothers and sisters, one of the grandparents, 
divorced sisters, uncles or aunts. Scarcely anyone lives alone. 
Life within the context of the family (extended, nuclear or composite) is character­
ized by two hierarchical structural principles: sex and age. Sex not only determines 
different roles in the process of reproduction but in almost all social activities. It is 
even possible to speak of separate male and female worlds, a division which cuts 
across family connections and even supersedes them. Men and women from different, 
also unrelated, families participate in these male and female worlds. 
Sexual differentiation not only determines differences in activities but also in 
esteem, responsibility and formal power. Men are considered more important than 
women; they provide the family with children and care for the parents when they 
98 
grow old. On the other hand, after marriage, women join another family to which 
their children will also belong. Both before and after marriage, the woman remains a 
source of concern: before marriage, her virginity must be protected and thereafter, her 
marital fidelity. It are the men of the family who are responsible for this. If a girl 
remains a virgin or a woman is faithful to her husband, it is not so much to her credit 
as to that of the men who protect her. Women do not have responsibility, either for 
the family or for themselves; men are responsible for them. Women must obey the 
men who protect them and safeguard their virtue against attacks by anonymous 
outside parties and against the irresponsible behaviour of the women themselves. 
A virtuous woman is one who does not give offence and stays home whenever 
feasible. If she must leave the house, she covers herself as much as possible and never 
goes out alone. The family's honour also demands that women only work outside the 
home when absolutely necessary. Usually, women work in and around the home 
under the supervision of men and the older women. As women grow older more 
'progress' can be seen: during the course of time, their social position progressively 
becomes nearer to that of the men from a social point of view. Older women have 
proved their worth and have attained a measure of responsibility, in any event in the 
running of the household and supervision of the young women, their daughters, 
daughters-in-law, and grandchildren. They are also accorded more freedom of 
movement outside the home, especially if they are widows. 
Saints and their veneration 
A story told by Raoudha, a 15-year-old girl from the Tunisian countryside, epitomizes 
the veneration of saints and women's association with it. 
Together with my mother, my little sister and my little brother, I go to the shrine of 
Sidi Rijal 'Ain almost every Thursday evening about 7 p.m. when it gets dark. We 
take kanun (pottery bowl) with burning charcoal in it. My mother donates aromatic 
herbs and my sister gives candles. My mother waits at the corner of the village 
square. We go the shrine there, take off our shoes, place the kanun on the ground 
and sprinkle the aromatic herbs over it to make the shrine smell pleasant and to 
honour Sidi Rijal 'Ain. My sister lights one or two candles. Together with her I 
recite the Fatiha (the first Sura in the Koran) and tell Sidi Rijal 'Ain how difficult it 
is now that my father has run away. My mother doesn't get any money and she 
doesn't earn enough with her work as a household servant. My little brother is still 
too young to work. I ask Sidi Rijal 'Ain to get my father to come back. Then we go 
home with my mother. My mother waits in the dark and doesn't dare enter Sidi 
Rijal 'Ain's shrine because she is afraid that Sidi Jamal Riahi, my father's firqa 
saint, will notice. Sidi Jamal Riahi is very jealous and would punish her. 
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Veneration of the saints is not concerned with metaphysical questions concerning truth 
and untruth or the nature and purpose of human existence, but more with practical 
results. Saints, rather than Allah and the Prophet are of central importance. Saints are 
people (usually men, but occasionally women) who have a special relationship with 
God. This special bond is evident from the miraculous things which they can do. Both 
the evidence for, and the results of that bond, are called baraka. The concept of baraka 
has many meanings: spiritual energy, divine blessing, divine goodwill, as well as 
vitality and growth. Saints have received their baraka from God and can transfer it to 
ordinary people. They are therefore sought out by people who beg them to ensure 
prosperity and prevent adversity. Saints are especially suited to offer assistance in 
daily life. Attention is directed towards such matters as health, work, food, harvests, 
passing examinations, rain for abundant harvests, fertile cattle producing larger herds, 
the attraction of husbands (by girls), pregnancy and successful birth (by married 
women) and health for babies and children (by young mothers). 
Saints are nevertheless not passive mediators between God and people in the 
transference of baraka. A good relationship between the saints and the people is a 
prerequisite for mediation. The saints demand veneration. Only when sufficient 
veneration has been paid will the saints use their baraka to benefit people. If there is 
insufficient veneration, the saints not only withdraw their baraka so that prosperity 
diminishes; they will also punish with adversity. 
Saints are venerated by means of sacrifices, the burning of incense, small gifts and 
visits to shrines. Shrines are places where a saint is thought to be present in a special 
way. This can be because the saint died at this place and/or is buried there, because 
he lived there temporarily, or because he performed special acts there. Shrines can be 
of stone, painted white and artistically decorated or merely consist of a piece of 
crumbling wall. 
Saints as providers of aid 
In determining why more women than men are involved in veneration of saints, some 
researchers first point to the practical orientation of the veneration (Dwyer 1978; 
Mernissi 1977; Maher 1974). The division of labour and social differences between men 
and women in the Maghreb mean that women often have more practical problems 
than men, and less access to modern facilities. 
Unmarried women, or married but childless women, only occupy a third-rate 
position in society; a husband and children are essential. It is easier for men to marry 
and become parents than for women. Men, or in any case the men's parents, are the 
ones who propose and, unless proven otherwise by later marriages, men are regarded 
as always being fertile. Risks of fertility and reproduction are thus primarily borne by 
women. 
Men are not involved in the care of infants and small children: that is women's 
work. A child is especially vulnerable in its first years. In the past, infant morbidity 
and mortality were very high. A woman who bore 10-12 children, of whom more than 
half died, was no exception. Infant mortality is now decreasing but is still high. 
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Women try to cure illnesses and solve problems related to infant and childcare with 
the help of the saints' baraka (Dwyer 1978: 592). However, women not only care for 
small children, but also for older family members, neighbours and more distant 
relatives; handna (dedication, care, concern) is considered a typically female characteris­
tic. It is out of concern to find solutions for the problems of others that women turn to 
the saints. 
This of course does not mean that men have no worries and problems. Men also 
visit the saints for assistance; but they also have other resources. Men are continually 
involved in the public domain and cash economy and therefore opportunities for help 
are more easily accessible to them.1 Men can decide for themselves whether they 
should go to doctors, hospitals, lawyers and other sources of help. Women must 
obtain permission to do so from their husbands or fathers. Even if medical or other 
help is free, the women are still dependent on their husbands, since they must give 
them permission to leave home. Moreover, free help is usually only given after 
registration and/or proof of financial indigence, something which men must provide. 
To visit saints women must, of course, also leave the home. But men cannot forbid 
women to pursue religious activities, or impose restrictions on them. If they were to 
do so, the women would have access to severe sanctions by asking the saints to 
punish the men. This limited freedom women have in their religious activities 
highlights another aspect of veneration of saints by women as some researchers point 
out, it is possible for women to protest by means of this veneration. 
Saints and female protest: Mernissi on women and saints in the Maghreb 
Female protest through religion seems to apply to the whole Islamic world. Fernea & 
Fernea (1972) describe how, within the limits of their religious freedom, women have 
developed their own rituals to meet their own needs. That women in the Maghreb 
need to express protest by means of veneration of the saints is shown, for example, by 
the cult surrounding the saint Sidi Ahmed Ettizani in Tunis. Ferchiou (1972) describes 
how this cult arose after the country's independence in 1956. It is a cult in which 
sexuality receives special attention and unmarried girls and widows are the most 
active participants. Ferchiou explains this by reference to their position in society: the 
family's honour demands that both unmarried girls and widows shun everything to 
do with sexuality. In this cult, two categories of women express protests against and 
seek compensation for the demands placed upon them in their society. It may be 
questioned whether this aspect of protest is specific to this particular cult or whether it 
is a general characteristic of veneration of saints by women. 
Using the idea of protest as a basis, Mernissi (1977) developed a thesis with which 
she explains the strong involvement of women with saints in the Maghreb. That 
women visit the saints so much more often and for longer than men do, is, in her 
opinion, an expression of their dissatisfaction with the patriarchal society and their 
position in it. In her paper 'Women, Saints and Sanctuaries' she investigates the 
identity of saints and the nature of the relationships women have with them. She 
concludes that saints, both male and female, represent the opposites of ideals which 
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apply to men and women in this patriarchal society. Female saints refuse to carry out 
household duties and are involved in political matters. Male saints are even more 
strongly non-conformist and rebellious in their behaviour, being pioneers in a radical 
struggle. Male saints condemn the traditional division of labour between the sexes and 
the exploitation of labour. They often opt for poverty and powerlessness, thereby 
demonstrating their disapproval of worldly authority. They do not regard illiteracy as 
something shameful and, for them, knowledge is no basis for leadership and prestige. 
Women's relationship with male saints is also the opposite of the usual male-female 
relationships. Saints behave in a very 'unmanly7 fashion and seem unable to play the 
male role properly. The saints also do not present themselves as authorities on the 
problems which the women bring to them. The women remain the experts: they 
diagnose their own problems and let the saints solve them. Women who visit saints 
are therefore their own mistresses.2 
Mernissi (1977: 111-112) states that there is no doubt that protest is involved here; 
she sees shrines as places in which complaints and rebellion against the injustices of 
the system are permitted, acknowledged and encouraged. But, according to her, the 
existing order is not threatened by this protest: 'Women invest all of their efforts and 
energies in trying to get a supernatural force to influence the oppressive structure on 
their behalf. This does not affect the formal power structure, the outside world. She 
states further: 'The saint in the sanctuary plays the role of the psychiatrist in the 
capitalist society, channelling discontent into the therapeutic processes, and thus 
depriving it of its potential to combat the formal power structure'. 
In her research and interpretations, Mernissi focuses on saints in general through­
out the entire Maghreb, abstracted in both time and space. She refers to documents 
from various centuries without stating whether the saints in question came from 
Morocco, Algeria or Tunisia. This raises the question in how far her thesis applies to 
concrete situations. (In the next section, I will attempt to ascertain to what degree her 
thesis applies to the Tunisian situation.) 
Saints in rural Tunisia 
Before discussing the meaning of saints for Tunisian women, I will give a short 
description of the saints in the Tunisian countryside around the village where I did 
my research, 'Ain el MaSriqi, which is about 60 km south of Tunis.3 According to the 
villagers, saints are 'ideal people' salah, exemplary both in avoiding taboos and 
undesirable activities and in pursuing desirable ends and making themselves useful. 
The saints make the impossible possible in their behaviour, and are thus an example 
for ordinary people. This idea is not exceptional, nor is it found only among the 
residents of 'Ain el MaSriqi; Nadia Abu Zahra (1978: 7) observed the same in the 
Tunisian village Sidi 'Ameur in the Sahel (east coast of Tunisia). She even says that 
this is the case in the whole Maghreb: 'In the Maghreb, men look to the lives of saints 
for their example'. 
Saints can be fully incorporated into the patrilineal, patrilocal, society. They are 
always ancestors bound to a certain firqa, even though no one may have ever seen 
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their descendants or know precisely which firqa was involved. The relationships 
between villagers and saints have the same basis as relationships between people: the 
saints are relatives, neighbours or someone with whom one has a special bond not 
derived from kinship or neighbourhood. Because the saints are bound to furuq and 
territories, each villager has relationships with a firqa or family saint and with the saint 
in whose vicinity he lives. In addition, people choose other saints to visit periodically. 
The firqa or family saint is considered to be the founder of the firqa, patrician or 
patrifaction. It is the ancestor's baraka which makes the firqa strong and powerful. A 
great saint's feast, zerda, is held annually and all /mja-members (including the women 
married into other lineages) attend. 
The saint in whose territory the villagers of 'Ain el MaSriqi live is the village saint, 
Sidi Rijal 'Ain. He is only a lesser or 'minor' saint; his shrine is also small, a crum­
bling heap of stones in the form of a half circle in the village square. On Thursday, the 
evening before the Islamic holyday, Sidi Rijal 'Ain is venerated and receives requests 
for assistance and support. 
Although no descendants of Sidi Rijal 'Ain live in or around the village, he is still 
offered an annual zerda. Sidi Rijal 'Ain requested this himself of a family which 
originally lived far from the village on the island of Djerba. The wife of the Djerbien 
who runs the village grocery store received instructions in a dream to hold an annual 
zerda (see also Chapter 5 of this study). But because Sidi Rijal 'Ain appeared in her 
dream clad in black, she did not know if he was a 'real' saint, a haqiqi. (Most saints 
appear in dreams as vague figures clothed in white). She therefore sought advice from 
a living saint in Kairouan, who told her that the dream apparition had been real. Since 
that time, the family holds a zerda each year in November, the month in which the 
saint made his wish known in the woman's dream. This zerda does not take place near 
the shrine - the local authorities will not permit this - but at the Djerba family's home. 
The feast was originally attended only by families from Djerba, but now also attracts 
members of other furuq. 
In addition to the firqa or familysaints and the villagesaints, the villagers have 
relationships with other saints. The basis for these relationships can vary, but can be 
best described as one of friendship. Included here are saints whom people have 
chosen themselves or, for example, the family saint of relatives or acquaintances, of 
the mother, or of female neighbours. People first visit these saints as children, 
accompanying their mothers and/or female neighbours and they continue the visits, 
thereby establishing their own relationship with the saint. Saints are also 'recom­
mended' by others for their specific characteristics, talents, greatness, goodwill, etc. 
Two of the three types of relationship between saints and people which the 
villagers distinguish are based on group membership: firqa and area of residence. 
These 'group saints' can be characterized as symbols of the groups with which they 
are connected. Firqa or family saints stand for the firqa or family. A great saint stands 
for a great firqa, 'great' in the sense of both number and reputation. The annual feast 
for the/zn^-saint can be seen as a dramatic expression of the firqa! s unity (even though 
the members may live apart, they feel they form a unit because of their founder, and 
they thereby distinguish themselves from other furuq). 
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The saint of a particular territory can be seen as a symbol of the group of people 
who live together there. The annual feast for the area saint is an expression of the 
unity of the group living together in a village or neighbourhood; internal conflicts and 
oppositions do not disappear during this period, but are temporarily driven into the 
background. The borders of the saint's territory are clearly established and religiously 
legitimized. Occasionally, firqa and area-saints are one and the same; this occurs when 
//n/a-members live in the firqa-area of origin. This situation is considered ideal, but is 
rarely seen in practice. 
Migrants, mostly from the surrounding area, live in 'Ain el Maâriqi; they belong to 
more than 10 different furùq. There are great religious, social and economic differences 
between them which are even expressed geographically. The village élite live in stone 
houses in the village centre and are moderately prosperous. The men visit the mosque 
on Fridays and, under the leadership of the village imam, strongly oppose veneration 
of the saints and everything connected with it.4 Most villagers live in a few neighbour-
hoods around the village centre. They have houses of clay and straw which vary in 
condition: for example, some have cement floors, while others do not. Most villagers 
do not visit the mosque, or only do so incidentally. They venerate family, village and 
territory saints. 
The annual feast for the firqa-samt is attended by the entire extended family. It is in 
people's interests that their family saint be offered a large, abundant feast, not only to 
honour him and thus dispose him favourably, but also to emphasize the greatness of 
their saint (and thus the greatness and power of the firqa). Arriving home, the villagers 
always tell the same story: every year they have never before 'attended such a great 
feast'; during the feast 'all family-members were present, there were abundant 
sacrificial animals and no arguments'. 
The symbolic character of the firqa- or familysaint is obvious; the symbolic character 
of the area or villagesaint less so. The villagers do not form a homogeneous unit. The 
annual feast for Sidi Rijâl 'Ain, for example, is organized by the family from Djerba 
(who cannot always travel to Djerba for their own firqa-saint's feast). On the other 
hand, it is noteworthy that this villagesaint is strongly bound to the village. This 
relationship with the village is not only expressed in the saint's name, but also in the 
myths which the villagers telll concerning the village's origins. These charter myths 
also indicate that this place is for all people who pass by it, and for all in equal 
measure. 
No firqa claims to be the oldest or the first to have lived in the village: if Sidi Rijâl 
'Ain's descendants did live there, the saint could never represent the village as a 
whole. As there is no strong unity among the villagers, Sidi Rijâl 'Ain is only a minor 
saint, his shrine is only minimal and his annual feast very modest. In this sense, he 
shares characteristics with the villagers as a group; he represents them all. But it is 
worth noting that his annual feast is increasingly being visited by people from various 
furùq; this indicates a growing unity among the villagers.6 
As symbols for the group with which they are connected, the saints can thus be 
seen as functional for this patriarchal, patrilineal and, to a certain degree, patrilocal 
society. 
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As is the case elsewhere in the Maghreb, women in Tunisia visit the saints more 
often than men. The question then arises as to whether Mernissi's explanation of this 
difference between men and women - the role of protests against the patriarchal 
society - also holds for this area. 
Saints and women 
It is important that we first consider the explanations the villagers themselves give for 
women's active involvement with the saints. The villagers are well aware that women 
visit the saints more often than men. The explanation they give for this is related to 
the position women occupy in their society. A woman is connected to two firqa-saints 
as she is a member of two families, that of her father and that of her husband and 
children (unless she has married within her father's firqa); a woman thus visits both 
her own firqa-saint and that of her husband. She visits the latter when she accom­
panies her children: they belong to their father's patrilineage and thus to the father's 
firqa-saint as well. Other social scientists agree with this interpretation, for instance 
Van Binsbergen (1985: 212): 'the ritual involvement of women is intimately linked to 
the marriage pattern'. 
A second explanation the villagers give concerns a woman's change in residence 
after marriage. When a woman marries a man living in an area belonging to a saint 
other than her own, she will also visit the saint of her new area of residence after her 
marriage. She cannot simply stop venerating the saint in her former place of residence, 
as she would risk punishment by him. Although the ideal is to marry within one's 
own firqa and/or within the village, probably half the women marry outside. 
Because the saints can be seen as a symbol of the group with which they are con­
nected, visits to saints by women are an indication of their group membership and the 
degree of their integration in it. On the one hand, there are newly-wed women who 
only visit the saints of their own firqa and village of origin; on the other hand, there 
are older women who have been married for years; occasionally they no longer visit 
the saint of their village of origin or even their own firqa-saint. As a woman grows 
older, she becomes better integrated into her husband's family and venerates his firqa-
saint more intensively. Most older women, however, continue to visit both their own 
firqa-saint and that of their husband and children as well as the saint of their home 
village and Sidi Rijal 'Ain. 
Although life within the extended family is generally on the decrease and sons are 
forming independent households with their wives and children more quickly than in 
the past, a son still lives with his parents during the first years of his marriage until he 
has two or three children (unless he finds work elsewhere). His mother then instructs 
her daughter-in-law in the veneration of the family saint. 
She is also the most appropriate companion to accompany her daughter-in-law on 
visits to her own firqa-saint. Older women not only visit many saints because they 
belong to many groups; they also act as leaders of small groups of young women 
from different households who live near one another and who visit saints together. 
Family honour demands that women do not travel alone; they should at least be 
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accompanied by other women, and preferably be under the guidance of male family 
members or older women. Women therefore visit saints in groups, not only their own 
saints, but also the saints of their fellow group members. In this way, women develop 
relationships with many saints over the years. 
Saints, ritual and protest 
The foregoing can be summarized as follows. Saints are examples of patriarchal ideals 
in rural Tunisia. The basis of this society producing descendants is a prerequisite for 
sainthood, and saints are a symbol of the patrilineal groups which comprise this 
society. In visiting saints women not only confirm this patrilineal/patriarchal societal 
structure, but also their position between two families. Active participation in the 
veneration of saints is even a key to determining the integration of women in this 
society. At first sight, therefore, it does not seem that women in rural Tunisia protest 
through veneration of saints. To determine the idea of protest, however, one must not 
only look at the place of saints in this society, but also at the way in which women are 
involved with them, the rituals surrounding the saints and the symbolism involved. 
Two kinds of visits to the saints can generally be distinguished: visits in which 
people make sacrifices and share a meal, the zerda, and visits without such activities, 
the ziydra. The zerda-ieasXs can be held for small or large groups. A small zerda is held 
by a family in order to redeem a promise to a saint who has granted a request. A 
large zerda is given once yearly for a firqa-samt and usually lasts several days; it is 
attended by as many firqa-members as possible. The men and women remain apart. 
The women and girls are active in and around the shrine, exchanging shawls and 
flags, burning candles and preparing the sacrificial meal. The younger men spend 
most of the time playing cards and talking. The older men slaughter the sacrificial 
animals, divide up the meat and discuss the most recent family affairs. After the 
sacrificial meal, music is played. Because it is improper for women to dance in the 
presence of men, they limit themselves to singing and clapping. During the dancing, 
the men often amuse the audience. For example, they imitate women: they put on a 
dress or skirt with a shawl around their head and buttocks. During the dance they 
make jerking movements with their lower abdomens, which induces laughter and 
gigg l i ng-
In the previous section, mention was made of the groups of women who visit 
saints together; these are ziydrdt (meervoud van ziydra). During them, the women often 
eat food brought from home (bread, couscous) but no animal sacrifices are made.7 
During these visits, the women sit together by the shrine, present the saint with small 
gifts (such as coins), burn candles and donate flags to redeem a promise; they touch 
the shrine with their right hands to obtain baraka and burn aromatic herbs. They tell 
the saint their problems, complain and grumble about fathers, brothers, husbands and 
children. They relate how they are being treated unjustly and suggest to the saint 
ways of improving the situation. 
It has already been shown that a firqa-samt'$ feast can be seen as a dramatization of 
the unity, greatness and power of the firqa. A description of the ritual also shows that 
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the mutual equality of the firqa-members is emphasized. The sacrificial meat is 
distributed in a painstakingly precise manner and all /jnya-mernbers receive an equal 
portion. This means that the saint's baraka is also distributed equally among all firqa-
members. There is no question of ritual protest, nor of any dramatization of dissatis­
faction, such as that described by Gluckman (1963) with regard to the Zula. On the 
contrary, the patrilineal /patriarchal structure is confirmed by the ritual. The firqa, the 
family composition of the firqa, the dependence on the /inja-founder for vitality and 
new life, the position of older people as those who pass on the saint's baraka (Bartels 
1984), age and the differences between men and women, are all emphatically delin­
eated. 
But that is not all that happens: the zerda-rxtxial for the firqa-saint also expresses the 
fact that the firqa-members are equal as people, as children of the saint for better or for 
worse, and equally worthy of the distribution of baraka. This points to what Turner 
(1974: 166) has described as community, a social model of the community 'as a commu-
nitas of concrete idiosyncratic individuals, who, though differing in physical and 
mental endowment, are nevertheless regarded as equal in terms of shared humanity'. 
Turner (1974: 166) contrasts communitas with another social model, of society as a 
structure of 'jural, political and economic positions, offices, statuses and roles, in 
which the individual is only ambiguously grasped behind the social persona'. Both 
models operate in social life in a dialectical process so that the two opposites are 
mutually indispensable. Communitas is characterized by Turner as 'anti-structure'. 
The concept of communitas expressed in the zerda-ritual is not at variance with the 
differences per se between men and women but with the differences in esteem 
accorded to them. Male-female differences are given extra emphasis in the dances by 
the men who wear women's clothing. But those differences do not make the women 
inferior in the saint's eyes. For the saints, men and women are equal, and in receiving 
the saint's blessing they are equal. In the zerda-ritual, not only is the 
patrilineal/patriarchal structure confirmed but an 'anti-structural' idea is opposed to it 
as well; in this way, there is a form of ritual protest by women. 
Ziydrdt also show opposing aspects. On the one hand, the women confirm the 
societal structure and their position within it by the manner in which these visits are 
made. On the other hand, an aspect of protest is unmistakable. It is precisely during 
ziydrdt that women express their dissatisfaction and protests. 
The rituals surrounding saints in rural Tunisia thus include both confirmation of 
the societal structure as well as protests against it. It is therefore obvious that we 
should determine whether these opposite aspects can be found in ideas concerning the 
saints. The rural population has the idea that saints are 'ideal people'. The question is 
then whether there are other ideas concerning saints which correspond to the possibil­
ity of expressing protest to them. In order to elaborate on this point, I will use 
Turner's idea (1974: 115) that communitas breaks 'through the interstices of structure 
in liminality; at the edges of structure, in marginality; and from beneath structure in 
inferiority' (Turner 1974: 115). 
In rural Tunisia, the saints do not operate in the interstices of the social structure. 
Neither can it be said that the saints occupy a low social position. There is 
marginality, however, precisely with regard to the area of male-female differences. 
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This appears in two ways. First, the saints do not participate in the competition for 
honour: a social game between men in which women play a key role. Second, the 
saint's sex is noteworthy: not only men, but also women, can become saints. 
Saints and honour 
Honour, saraf, has a central place in this society: being honoured and greatly respected 
is the most important value. Honour is not an individual matter, but a family affair. 
An individual is a member of a family group and his/her behaviour has consequences 
for the family to which he/she belongs. If a family member misbehaves, not only does 
he/she lose honour, but also those family members who are responsible for him/her 
(and thus the entire family). Responsibility for one another and thus for the family 
honour does not weigh equally on all family members. As already mentioned, men are 
responsible for the family and its honour. They are also the carriers of family honour. 
Women have no, or in any event less, responsibility for family honour; neither do they 
carry that honour. On the other hand, women are a central factor in family honour: 
their virtue is its most essential component. That virtue goes further than the virginity 
of unmarried daughters and marital fidelity of wives. The inviolability and inaccessi­
bility to non-family members of family women and the places where they live (the 
home and its grounds), the intimacy, of the family, called hurma, are thus important. 
Women are hurma and are part of the intimacy of the family. Men have hurma and are 
responsible for family intimacy. If that hurma remains unviolated, baraka, blessing and 
prosperity, will be present: the women will be fertile and have children, especially 
sons. A family with inviolate intimacy and fertile women has much honour, is indeed 
saraf or a family with honour ( 'ayla sarafa). 
To obtain the attribute saraf is not even so much a question of actual virtue and 
non-violation of family intimacy as of the image others have of the family's reputation 
or 'ira. That image, that reputation, is determined by what people hear and see; secret 
activities are of no concern here. Thus, the villagers of 'Ain el MaSriqi continually 
discuss and judge one another's behaviour. 
The 'ird of family members, especially that of the women, thus determines the 
honour and esteem accorded to a family. A family with much honour and esteem is 
treated with more respect ihtirâm than a family with little honour. Of course, factors 
such as power, wealth, social and economic position are also important. Even the 
virtue of family women and the vulnerability of a reputation are connected to social 
and economic position. The élite women of the village do not have to go out to work, 
gather wood, fetch water, therefore, they are not seen in public by others. The élite 
live in stone houses surrounded by high walls with a gate so that no one can look 
inside. The common villager lives in a clay and straw house with a small inner yard, 
often quite close to another house. These people can therefore follow their neighbours' 
lives closely. 
The concept of honour has another important aspect whereby it gains an aggressive 
dimension. Because honour is a flexible concept and is connected to the reputation of 
various family members, it is possible to influence the amount of honour a family has. 
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This can be done not only by ensuring that there are enough family members to 
spread a good reputation but also by denigrating the reputations of others. By doing 
this, one shows oneself stronger than the person whose reputation is being called into 
question; there is an increase in honour for the challenger and his family and a 
corresponding decrease in honour for the challenged man and his family. The family 
whose honour is at stake will nevertheless not let the matter rest. 
The area in which honour is most important - the intimacy of the family, the 
women, the house and its grounds - is also the area in which this game of honour is 
played most seriously. A man who succeeds in establishing close contacts with women 
in another family increases his honour greatly. The male relatives of the women 
involved are thereby seriously humiliated and will take counter-measures. The shame, 
hhisma, which descends upon a family demands retaliation. Long before Tunisia's 
independence in 1956, murder of the men and women involved was no exception. But 
murder also demands retaliation, with vendettas producing a chain of murders. 
Today, murder is punished by the government; reaction to challenges to honour are 
therefore less violent and people try to bear the shame. A family thus shamed usually 
isolates itself. It sometimes also happens that the men responsible or women involved 
cannot bear the shame and commit suicide. 
The father of a young married son in the village 'Ain el MaSriqi committed suicide 
when it became known that not his son, but rather his nephew, had deflowered his 
daughter-in-law on their wedding day. His son had been afraid that he could not 
consummate the marriage and had asked his cousin for help. The cousin had come 
into the marriage-chamber via a back door, had deflowered the bride and left 
again. The groom's father could not bear the double shame, of the dishonouring of 
one of the family women and his son's impotence. The bride returned to her 
family; the son, his mother and his unmarried sister remained behind in shame. 
Saints do not participate in this primarily male game for honour. All the facets which 
give honour its specific content can nevertheless be found in relation to the saints. 
Saints and shrines are pure and unviolated: saints are also saraf but do not display an 
aggressive side. They determine their own honour, protect it and are responsible for it 
themselves. Saints both have and are hurma. Hurma is a concept which applies to 
ordinary people, the equivalent for saints is called haram. Saints are haram. Haram and 
hurma both also mean taboo or forbidden. Hurma, the women who represent the 
intimacy of the family, is forbidden and taboo for third parties (the men of other 
families). Haram, the sacred, is also forbidden and taboo. People must observe special 
rules in connection with it. 
There are thus noteworthy parallels between saints and women. Just as the saints 
are the centre of the firqa, women are the centre of the family intimacy. Just as saints 
pass on baraka from God, women pass on the saints, baraka to their families. Baraka 
means health, fertility, children, food. Women carry and feed the children. They 
prepare the food and give it to family members. The conclusion to be drawn here is 
that saints express both male and female ideals. 
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Saints and sex 
Although the description of the saints provided thus far may give the impression that 
they are all men, there are also female saints (walty and waliya are the names for male 
and female saints, respectively). An important female saint in 'Ain el MaSriqi and the 
surrounding area is Hajja Friha. When the villagers were asked about female saints 
other than Hajja Friha, they first denied that there were any others: 'ma temmas', 
'there are none'. After some thought, they mentioned Lilla Tulla, Lilla Arbia and 
Fatma. No one knew any details about the first two. The shrine of Lilla Tulla is north 
of 'Ain el MaSriqi, in the hills; Lilla Arbia's shrine is east of the village. Lilla Arbia 
was possibly the mother or sister of the saint Sidi Ahmed ben el Arbia, although no 
one is sure about this. Fatma was the daughter of the Prophet. She was not a firqa 
founder but did continue the Prophet's line. 
As was already mentioned, there are female saints throughout the Maghreb and 
Near East (Mernissi 1977; Dwyer 1978; Gordon 1968; Smith 1974; Westermarck 1933) 
but they are far fewer than the male saints. 
Dwyer explains this low ratio on the basis of the place of holy women in a society 
in which women generally occupy a second-rate position, and in which female 
sexuality is experienced as threatening. A female saint is also difficult to reconcile with 
the idea that descendants are a prerequisite for holiness and that saints are founders 
of firqa patrilineages. Nevertheless, Hajja Friha is recognized as the founder of the firqa 
Driddi. She had seven sons whose sex she had predicted before birth. The Driddi firqa-
members had never been questioned about the maternal ancestry of their patrilineal 
firqa; they refused to comment on it because they considered the question insulting to 
Hajja Friha. 
Hajja Friha has other 'masculine' characteristics, for example, she manifests her 
holiness in the appearance of a lion. In North Africa, a lion is the symbol of masculine 
traits which are attributed to men: power and independence (Sugier 1969). 
Once there were lions in the vicinity of her village. The people were afraid and lit 
fires into which they chased the lions. All the lions but one were burned. That one 
re-emerged from the fire without a charred heart. The people thought that it could 
not be an ordinary lion, but that it was a saint: it was Hajja Friha. 
By virtue of such characteristics and her position as an ancestor, Hajja Friha not only 
displays characteristics similar to those of male saints, she also proves herself to be as 
powerful as them: she demonstrates that she is their equal. The conclusion which can 
be drawn is that sexual differences scarcely apply to the saints. 
Saints and sexuality 
If sexual differences scarcely apply to them, it is obvious that we should ask what the 
people think about the saints' sexuality. According to the villagers, most saints were 
celibate. This holds for both male and female saints, although celibacy is stressed more 
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in connection with the females. At first sight, it seems that this emphasis is connected 
with the inconsistency of the existence of female saints in this society. As Dwyer (1978: 
81) states: 'Female sainthood and female development then stand essentially at odds, a 
tension which perhaps partially explains why there are so few female saints in 
Morocco'. Dwyer sees the solution for this tension in the denial of female saints' 
sexuality. In Taroudannt, a town in south Morocco where she did her research, all 
female saints were 'imperfectly anthropomorphized and scarcely sexual'.8 
Stories about female saints continually assert that they remained virgins and did 
not marry. A similar story is known about Hajja Friha: she did marry and had seven 
sons, but nevertheless remained a virgin. 
Hajja Friha remained a virgin her whole life; she was married but never 
deflowered. When her husband wished to enter her, her vagina and hymen 
changed to steel; God did this. The people thought, however, that she was collabor­
ating with the devil or was possessed by an evil spirit. To verify this and in order 
to exorcise the spirit, they held a hadra, a trance-dance for a saint. During the hadra, 
Hajja Friha herself fell into trance and danced. This was a positive sign from the 
saint, as a saint draws people to him during the trance. Hajja Friha thus was not 
working with the devil and was not possessed by an evil spirit. 
Hajja Friha is thus also 'scarcely sexual', although she is certainly not imperfectly 
anthropomorphized; she is very clearly a female human being. But if Hajja Friha is 
female by gender, why is she not seen as female in a sexual sense as well? It seems 
likely that what is important here is not so much female sexuality, but sexuality in 
general. There are no stories in and around the village of male saints abstaining from 
sexual acts; nevertheless, male saints are generally typified as being celibate and 
unmarried, yet having descendants. 
When the villagers were asked why male saints were holy, they cited a list of 
characteristics such as: he did not gossip, was honest, respected everyone, helped 
everyone, had much salim an-niya, innocence, was truthful, religious and devout, did 
not transgress the taboos or perform undesirable acts, but on the contrary did 
everything which God considers desirable. Often, they added that the saint was also 
unmarried. In answer to the queries: 'how could the saint then have descendants and 
how could he be the firqa ancestor?', the people said they did not know, and referred 
me to a religious expert. Here we thus have the same contradiction as seen in the 
combination virgin/mother for the saint Hajja Friha; the male saint was a fertile holy 
man. He had descendants, but lived an ascetic life and abstained from impure acts 
involving sexuality (see Chapter 7 of this study: Westermarck 1973: 130). 
Two vague points require clarification here. First, why is it emphasized that Hajja 
Friha was married while this is denied with regard to other (male) saints? Why did 
she not remain in an unmarried (virginal) state as the male saints did? The answer is 
probably connected to the people's attitude towards unmarried women in general and 
unmarried mothers in particular. An unmarried woman with children transgresses 
notions of purity and holiness: unmarried motherhood is a sin. Hajja Friha thus had to 
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have been married. But she remained a virgin, because this expressed her chastity and 
purity: she did not participate in sexual activities. 
Second, it is important that the explicit denial of sexuality is a prerequisite for the 
saints, ability to refrain from participating in the game for honour. It is precisely 
sexuality which is at stake here. If the saints had had a sex life, they would have had 
to participate in this game. Saints thus remain in the margins of this society which is 
dominated by sexual opposition and conflicts of honour related to them. The saints do 
have a gender, but are asexual. They have honour but do not fight for it, and no one 
can take it from them. Therefore their very manner of existence is a protest against the 
expression of those male-female oppositions which make the woman inferior to the 
man and which create continual conflicts instead of harmony. It is precisely in the 
rituals surrounding the saints that the communitas idea can be expressed - an idea in 
which the differences between the sexes per se are not called into question, but in 
which the inequality between men and women is. Saints are the persons par excel­
lence to whom women suffering discrimination can bare their souls. 
Conclusions 
While Mernissi asserts that more saints in the Maghreb can be typified as patriarchal 
anti-heroes, for the Tunisian villagers in 'Ain el MaSriqi, the saints are 'ideal' and 
serve as an example for ordinary people. It therefore seems odd that the village 
women should direct their protests against men and their place in society to the saints. 
Precise analysis of the ideas concerning saints, however, shows that in rural Tunisia 
they are more than mere examples of patriarchal ideals: they are also ascetics who 
abstain from sexuality. The saints are outsiders in society dominated by competition 
and conflicts concerning honour - battles with sexual opposition as their basis. Thus 
the saints themselves are a protest against the inequality between men and women 
and it is not surprising that women air their dissatisfaction to them. 
Referring to the entire Maghreb, Mernissi concluded that the existing order is not 
threatened by the women's protest; I agree that this is true in Tunisia. But I do not 
share her arguments for this proposition. Even when protest is embodied in super­
natural powers, real rebellion and attempts to change the existing situation are 
possible. There have been religious protest movements throughout the world which 
have weakened existing structures, or even toppled them. Moroccan history has also 
seen such movements, such as the so-called 'marabout crises'. 
In Tunisian society, protests by women against their subordinate position, as 
expressed in veneration of saints, will not undermine the existing order because such 
practices not only provide a means for channelling protest, but because they are 
fundamentally bound to the social structure in another manner. As 'ideal people', the 
saints idealize the society's structure in which women have a subordinate position. As 
symbols of patrilineal kinship and local groups, the saints provide them with super­
natural justification. Women are integrated into these groups by means of their visits 
to the saints. The saints are thus also an essential component in the continuance of the 
societal structure, and they ensure that the members adapt themselves to it. Vener-
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ation of the saints in Tunisia is not only the 'psychotherapeutic adaptive mechanism' 
which Mernissi describes, but even more so, an adaptive structural mechanism. In 
Tunisia, the saints have two faces: they are both rebels against, and upholders of, the 
existing order in which men are dominant. They are loyal towards both the dominated 
and the dominant. 
How are Mernissi's and my findings related to the meaning of veneration of the 
saints for women? Do saints in rural Tunisia mean something different for the 
villagers of 'Ain el Maèriqi than saints elsewhere in the Maghreb? If so, what is the 
reason for this? In other words: do saints in and around the village of 'Ain el MaSriqi 
have two faces, while the other saints in the Maghreb have only one? Do saints in 
rural Tunisia accommodate both protest against, and confirmation of, male domina-
tion, while the other saints only represent protest? 
Social scientists such as Abu Zahra (1978), Van Binsbergen (1985) and Creighton 
(1981) have clearly shown that saints in other regions of Tunisia play an essential role 
in confirming the societal structure. Gellner (1969) and Jamous (1981) showed that this 
is also the case for saints in Morocco. Moreover, Tillion (1966) and Chelhod (1964) 
described such confirmation of the societal structure by saints throughout the entire 
Maghreb. 
Mernissi (1971: 112) also tends to do so; she compared saints with psychiatrists in 
capitalist societies who belong to the established order and confirm it. It was not 
Mernissi's intention, however, to study saints from the perspective of dominance 
relationships within the societal structure. Just as the above-mentioned authors limited 
themselves to analyses based on structure, groups and formal power relationships, 
Mernissi limited herself to the other side: she started with subordinant relationships 
and built her analysis on the basis of the protest idea and individual reactions. 
Mernissi thereby gave a new impulse to the study of women and religion in North 
Africa. It was precisely her study which inspired me to investigate both the confirma-
tion of, and protest against, this patriarchal societal structure when I looked into the 
relationship between women and saints in rural Tunisia from the viewpoint of ritual 
and symbolism. 
Notes 
1 Women have less access to the cash economy than men and are primarily active in the 
exchange of goods and services. For example, Dwyer (1978) and Maher (1974) make clear 
that men have more possibilities of using modem aid agencies because of their financial 
independence. 
2 Mernissi (1977: 103) clearly shows how this female indépendance in relation to saints stands 
in obvious contrast to the subservience of women in the modem health system: Tn the 
courts and hospitals, women hold a classically powerless position, condemned to be 
subjects, receptacles of impersonal decisions, executors of orders given by males. In a public 
hospital, the doctor is the expert, the representative of the bureaucratic order, empowered 
by the written law to tell her what to do; the illiterate women can only execute his orders'. 
3 I have used pseudonyms to avoid recognition of those involved. 
4 This contrast in religious activities and outlook has also been described by other social 
scientists, as for instance Gelner (1969). Others, as Munson (1984) emphasize that this 
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opposition is not of great importance in actual daily practice. In fact, what we are dealing 
with here is an ideal model of opposition, popular versus formal Islam, comparable to the 
ideal model of Tittle and great tradition' which Redfield (1956) distinguised. It is neverthe­
less remarkable that this opposition actually was so in an ideal model in the village I 
researched. 
5 The saint Sidi Rijal 'Ain can be seen as a symbol of the village 'Ain el MaSriqi. His 
relationship with the village is even expressed in his name. 'Ain el MaSriqi means 'Well of 
the Man from the East'. Despite the fact that the village as we know it now has only existed 
for a short time, the inhabitants are familiar with its charter myth. According to them, the 
village developed after the discovery of a well by a number of men from the East (the Sahel 
coast of Tunisia) and further away (the Middle East), who were fleeing from a war in their 
area of origin. The surroundings of 'Ain el MaSriqi are said to have been a desert at that 
time. Because this well was the only one in the area and the water was of good quality, it 
quickly became well known. The place was subsequently named after those who had 
discovered it. Sidi Rijal 'Ain literally means 'Well-Man'. (Sidi is a formal term of address.) 
There are at least three stories in circulation about the saint, all of which have to do with 
the village's historical origins: 
- A couple of men died when the well was dicovered. These men had much prestige; they 
had led good lives. Water is of vital importance for people in the desert. These men had 
thus sacrificed themselves in the interest of the people. 
- When the well was found, a group of Muslims was passing by. One of these men was 
very respected: he had led a good life, was well known for this and 'stood closer to God' 
because of it. He led prayers by the well and other men followed suit. The small shrine 
still commemorates the fact that these men prayed there. 
- The second story has the following conclusion: the men, particularly the one who led the 
prayers, instructed the people who came to fetch water in how to pray. 
6 That saints can be seen as a symbol for the group with which they are connected is not only 
peculiar to this village or this region in Tunisia. Van Binsbergen (1985: 232) drew the same 
conclusion with regard to saints in the Khroumerie (northwest Tunesia): 'There is a striking 
Durkheimian suggestion of one-to-one correspondence in the extent to which the saint and 
his shrine seem to function, at all levels of social and ritual organization and experience, as 
a straightforward symbol of the social group with which they are associated'. 
7 Women are forbidden to slaughter. Only in emergencies, when an animal may die and be 
lost as food, may women slaughter it. They must then fulfil one or two conditions: they 
must either be pregnant, or put the knife into the hands of a little boy, guiding him in the 
slaughter. 
8 Mernissi (1977: 109) describes how female saints behave in a manner precisely contrary to 
the ideal behaviour expected of women; this also concerns sexual behaviour. Thus she 
speaks about a 'flight from patriarchal "womanhood"''. However, Dwyer's interpretation 
(1978: 81) of the female saint's deviant behaviour does fit in with patriarchal ideas about 
womanhood: she sees it as an expression, not of ideas pertaining to the ideal woman, but of 
ideas relating to the bad woman, of the dangers and problems which women cause. 'All are 
imperfectly anthropomorphized and scarcely sexual. Nor can they easily be. The female 
saint does best either to fixate her development at a pregenital stage, or to divorce herself 
from human society. The female saint either dies, as in the example Dwyer gives, or she 
becomes ascetic or is imprisoned, as in the examples Mernissi gives. In all cases, as Dwyer 
(1978: 81) writes, 'her behavior, when projected on a grand scale, bodes ill for humankind'. 
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Deel IV 
VROUWEN EN KINDEREN 
7 Maagden en moeders 
Sexualiteit, vruchtbaarheid en voortplanting bij Marokkaanse 
vrouwen 
Nederlandse verloskundigen die buitenlandse vrouwen begeleiden bij zwangerschap­
pen en bevallingen krijgen soms te maken met vreemde gewoonten en komen soms te 
staan voor praktische problemen die zich niet voordoen in het werk met Nederlandse 
vrouwen. Dergelijke problemen zijn niet altijd eenvoudig uit de weg te ruimen en 
roepen wel verbazing en soms irritaties op. Door in dit hoofdstuk in te gaan op de 
voorstellingen en ideeën rond zwangerschap en bevalling, zoals die leven onder 
Marokkaanse vrouwen, wil ik proberen die verbazing en irritaties weg te nemen. 
Omdat kinderen krijgen voor Marokkaanse vrouwen ontzettend belangrijk is en omdat 
de positie van de vrouw in de Marokkaanse samenleving samenhangt met haar 
vruchtbaarheid, wil ik in dit hoofdstuk de voorstellingen die leven over zwangerschap 
en bevalling bekijken vanuit die maatschappelijke achtergrond. 
Marokkaanse vrouwen in Nederland vormen geen homogene groep. Onder hen be­
staan enorme verschillen in achtergronden. Zo zijn er vrouwen die een opleiding heb­
ben genoten, Arabisch spreken, lezen en schrijven, en die uit een stedelijke omgeving 
komen. Er zijn ook vrouwen die alleen Berbers spreken, niet kunnen lezen noch 
schrijven, en die van het platteland, uit de bergen afkomstig zijn.1 Tussen deze twee 
uitersten bevindt zich de meerderheid van de Marokkaanse vrouwen die in Nederland 
verblijven. Voor een verloskundige maakt het vanzelfsprekend verschil of deze te 
maken heeft met een Marokkaanse vrouw van het eerste type dan wel één van het 
tweede type. Een vrouw die kan lezen en schrijven, ziekenhuizen en medisch perso­
neel vanuit eerdere ervaring van dichtbij kent, zal minder 'merkwaardige gewoonten' 
tonen dan een vrouw die analfabeet is en rechtstreeks vanuit de bergen overgekomen 
is naar bijvoorbeeld een Nederlandse volksbuurt. Toch meen ik in dit artikel over de 
achtergronden van Marokkaanse vrouwen te kunnen spreken zonder verder in te gaan 
op de verschillen. Naast al die verschillen zijn er namelijk ook overeenkomsten tussen 
Marokkaanse vrouwen, en die overeenkomsten liggen nu net op het terrein waarop 
verloskundigen werken: op het terrein van sexualiteit en vruchtbaarheid. Voor alle 
Marokkaanse meisjes en vrouwen ligt de nadruk op maagdelijkheid vóór het huwelijk 
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en moederschap daarna. Die vereiste maagdelijkheid voor meisjes en gewenste 
zwangerschap voor vrouwen moet gezien worden in de bredere context van ideeën 
over sexualiteit en speciaal over vrouwelijke sexualiteit. Vooral de taboesfeer rond 
vrouwelijke sexualiteit maakt dat de gehuwde vrouwen in de vruchtbare leeftijd in 
een voortdurend dilemma verkeren: het moederschap is heel gewenst, maar impliceert 
tegelijkertijd het naar buiten brengen van de vrouwelijke sexualiteit. Door zwanger­
schap, bevalling en zogen maken vrouwen immers haar sexuele activiteit zichtbaar. 
Pas op oudere leeftijd, rond de menopauze, raken vrouwen uit dit dilemma. Vanaf die 
tijd tellen vrouwen dan ook mee op een vergelijkbare wijze als mannen. In dit hoofd­
stuk ga ik vooral in op het dilemma waarin gehuwde Marokkaanse vrouwen in de 
vruchtbare leeftijd verkeren, speciaal de zwangere, barende en zogende vrouwen, dus 
de vrouwen waarmee verloskundigen te maken hebben.2 
Ontmaagding 
Omdat maagdelijkheid eindigt en moederschap kan beginnen met de ontmaagding die 
tijdens de bruiloft plaatsvindt, ligt het voor de hand om daar eerst aandacht aan te 
geven. In Marokko wordt een bruid speciaal voorbereid voor haar bruiloft. Tijdens de 
dagen ervoor wordt zij geheel onthaard, dus niet alleen de haren onder de oksels en 
op de benen zoals in Nederland wel door vrouwen wordt gedaan, maar ook het 
schaamhaar en alle kleine haartjes over het hele lichaam. Onder muziek, gezang en 
handgeklap van andere vrouwen, vrouwelijke familieleden en vriendinnen, bezoekt de 
bruid het badhuis waar zij wordt gestoomd, gemasseerd en gebaad. Haar handen en 
voeten worden geverfd met henna (roodbruine kleurstof van gedroogde planten) en 
haar gezicht wordt mooi gemaakt. Tijdens de henna-behandeling is de bruid geheel af­
hankelijk van anderen, omdat haar handen en voeten met henna zijn ingepakt kan zij 
niets doen, niet staan, niet lopen, niet werken, niet eten. Het pijnlijk epileren en de 
afhankelijke staat tijdens de henna-behandeling worden door Arabische sociologen wel 
vergeleken met twee fasen die bij een initiatieritueel zijn te onderscheiden: de 
symbolische dood van het vorige leven en de symbolische kindertijd van het nieuwe 
leven. Door haar huwelijk gaat een maagd namelijk niet alleen deel uitmaken van een 
andere familie, die van haar echtgenoot, maar zij wordt ook van meisje tot vrouw, van 
tifla tot mra'a, en daarmee wordt ze dan een volwaardig lid van de vrouwenwereld. 
Als vrouw krijgt ze meer speelruimte in intieme aangelegenheden; ze treedt in het 
bijzondere gebied van de sexualiteit dat voor haar huwelijk gesloten was. Ze kan dan 
assisteren bij bevallingen en zelf zwanger worden. 
De ontmaagding is het hoogtepunt op het eind van de bruiloft. Bruid en bruidegom 
trekken zich terug in een apart kamertje en dienen zo snel mogelijk sexuele gemeen­
schap te hebben. Het bewijs van de maagdelijkheid, enkele druppels bloed die 
opgevangen zijn op een jurk of onderjurk, worden aan alle gasten getoond. Fatima, 
een 26-jarige Berbervrouw uit Zuid-Marokko die langer dan 7 jaar in Nederland 
woont, vertelt daar het volgende over: 
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'Ik wist niet wat mij te wachten stond en ik had veel gehuild. De ontmaagding 
mislukte. De volgende dag probeerden de vrouwen mij te kalmeren, zodat er weer 
pogingen ondernomen konden worden. Mijn man had wel de nodige ervaring met 
vrouwen van buiten het dorp. Na de volgende poging tot ontmaagding controleer­
den oudere vrouwen de lakens om te zien of de ontmaagding succesvol was' 
(Nauta 1981: 16). 
Heel duidelijk komt hier naar voren dat er in Marokko verschil wordt gemaakt tussen 
voorhuwelijks geslachtsverkeer voor mannen en vrouwen. Aan mannen is voor­
huwelijks geslachtsverkeer wel toegestaan. Fatima vertelt: 
'In andere dorpen dan waar ik woonde en in de stad zijn genoeg vrouwen bij wie 
mannen ervaring kunnen opdoen. Als mannen met andere vrouwen "slapen" 
hebben zij er geen last van. Vrouwen wel: bij de vrouw kan het tot zwangerschap 
leiden want in het dorp waar ik woonde is geen "pil"' (Nauta 1981: 16). 
Wanneer een meisje voor haar huwelijk geslachtsgemeenschap heeft, levert dit grote 
problemen op. Fatima vertelt daarover: 
'Als een vrouw geen "meisje" meer is, is zij waardeloos. Ze kan dan niet meer 
trouwen. Tenzij een man zegt dat het hem niet kan schelen. Een vrouw die geen 
meisje meer is, is wel goedkoop. Als een meisje verkracht is kunnen haar ouders de 
man verplichten met het meisje te trouwen. Ze kunnen ook een geldboete eisen. 
Het meisje kan dan nog wel trouwen, maar ze is half zoveel waard' (Nauta 1981: 
16). 
Na dit commentaar dringt de vraag zich op waarom de waarde van een meisje wordt 
gekoppeld aan haar maagdelijkheid en waarom er zoveel publiciteit aan die ontmaag­
ding wordt gegeven. De publiciteit is des te opmerkelijker omdat sexualiteit en 
lichamelijkheid in deze samenleving omgeven zijn met taboes. 
Maagdelijkheid 
Door de aankondiging van de huwelijksvoltrekking, de ontmaagding, wordt er iets 
publiek gemaakt: het bestaan van een relatie en de aard van die relatie. Die relatie 
bestaat voor Marokkanen niet alleen tussen man en vrouw, maar vooral tussen de 
familie van de man en die van de vrouw. Door een huwelijk ontstaat er een band 
tussen twee families en die band levert voor beide families de meeste eer en aanzien 
wanneer de schakel tussen beiden, de bruid, zo rein mogelijk is, maagd is. Voor een 
huwelijk met een gescheiden vrouw of weduwe wordt dan ook een veel geringere 
bruidsschat betaald en het huwelijksfeest is heel bescheiden. 
Door een dochter als echtgenote aan een andere familie te schenken, schenkt men 
iets van de eer van de familie. Dit geschenk heeft meer waarde wanneer het rein is. 
Door zich aan haar echtgenoot te geven bewijst het meisje hem eer. Voor de man die 
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huwt is het vanzelfsprekend dat hem die eer bewezen wordt; hij heeft er recht op. 
Men spreekt over de hiba van het meisje. Hiba betekent geschenk, beloning. Hiba is ook 
het 'vrouw-worden' van het meisje, het ontmaagd worden.3 De controle ten aanzien 
van de maagdelijkheid van een meisje moet extern, feitelijk zijn. Wanneer eer, 
ongeschonden intimiteit van de familie belichaamd wordt door maagdelijkheid, dan 
passen daar geen morele beoordelingscriteria. Controle van maagdelijkheid van 
meisjes met behulp van morele criteria impliceert het erkennen van de vrije wil van 
meisjes. En die vrije wil wordt hen niet toegestaan: de mannen van de familie zijn 
verantwoordelijk en bepalen wat wel en niet kan. Bij verlies van maagdelijkheid voor 
het huwelijk gaat het dus niet alléén om premaritaal sexueel contact, maar ook om het 
feitelijk geschonden zijn van het vlies. Bij externe controle past ook een bewijs dat 
extern te leveren moet zijn; men stelt maagdelijkheid ook gelijk met een heel, ongebro­
ken vlies en niet met een meisje dat nog geen sexueel verkeer heeft ervaren. 
De maagdelijkheid van een meisje is vooral kwetsbaar nadat een meisje de eerste 
menstruatie heeft gehad; vanaf die tijd ziet men een meisje niet alleen als potentiële 
moeder, maar ook als een volwassene met een eigen lichamelijke en sexuele beleving. 
Dat laatste is in tegenspraak met de rol die een meisje speelt als schakel tussen twee 
families waarbij zij als individu niet meetelt. De familie van een meisje loopt dus 
minder risico dat het meisje haar maagdelijkheid verliest naarmate zij jonger huwt. De 
huwelijksleeftijd voor Marokkaanse vrouwen ligt daarom laag: 15 a 16 jaar is geen 
uitzondering. Zo vertelt Suhaira: 
i k durfde geen nee te zeggen toen mijn moeder vertelde dat ik ging trouwen. Ik 
was 15 jaar en nog een kind. Ik had mijn poppen achter een boom verstopt en daar 
speelde ik stiekem mee' (Nauta 1981: 16). 
Wanneer er door een huwelijk eerder een relatie tussen twee groepen tot stand komt 
dan tussen twee individuen, tussen man en vrouw, dan komt de aard van die relatie, 
sexualiteit tussen man en vrouw, in een ander licht te staan. Voor de vrouw is er 
eigenlijk geen sprake van sexualiteit, maar eerder het bewijzen van haar niet-sexualiteit, 
van haar eerbaarheid en kuisheid. Voor de man is er wel sprake van sexualiteit; door 
de ontmaagding van zijn bruid uit te voeren moet hij bewijzen sexuele capaciteiten te 
hebben, in staat te zijn bij een vrouw te penetreren. Naarmate hij sexueel krachtiger is 
zal hij minder tijd nodig hebben.4 Vanuit deze gedachte kijkend naar de publiciteit 
rond de sexuele relatie tijdens het huwelijksfeest, komt naar voren dat de taboes op 
sexuele zaken door die publiciteit niet opengebroken, maar eerder bevestigd worden. 
Het taboe rond vrouwelijke sexualiteit wordt zelfs heel sterk benadrukt. Voordat ik 
overga naar het moederschap is het van belang de taboesfeer rond sexualiteit en 
speciaal rond vrouwelijke sexualiteit beter te plaatsen. Op het eerste gezicht is dit 
immers onlogisch: vrouwelijke sexualiteit is een voorwaarde voor het moederschap. 
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Lichamelijkheid en sexualiteit in de taboesfeer 
Van kinderen veronderstelt men dat zij nog geen eigen sexualiteit hebben. In het 
dagelijks leven is het verschil tussen jongens en meisjes dan ook niet zo groot. Tot 
ongeveer 8 a 10 jaar brengen beiden de dag door in en rond het huis met de vrouwen 
van de familie. Jongens en meisjes spelen ook wel met elkaar en hoeven geen speciale 
voorzorgsmaatregelen in acht te nemen voordat zij naar buiten gaan. 
Jongens gaan over naar de mannenwereld door de besnijdenis. De besnijdenis, die 
hen tevens lid maakt van de moslimgemeenschap, vindt plaats tussen 5 en 10-jarige 
leeftijd. Deze rituele overgang naar de mannenwereld loopt niet gelijk met de feitelijke 
overgang, die geleidelijk verloopt. 
Wanneer jongens geslachtsrijp zijn kennen zij sexualiteit. Schaamte, hisma, verbiedt 
hen dat openlijk te zeggen. Zij kondigen dat wel ritueel aan: door aan de vasten mee 
te doen geven zij te kennen lichamelijk volwassen te zijn. Anders dan voor jongens is 
er voor meisjes geen sprake van een overgang: meisjes blijven onder de vrouwen. 
Tegen de tijd dat een moeder verwacht dat haar dochter de eerste menstruatie kan 
krijgen wordt het meisje steeds meer binnengehouden en voorgehouden hoe ze zich 
tegenover mannen dient te gedragen. Ze dient mannen, en vooral vreemde mannen, 
zoveel mogelijk te mijden en in eventuele aanwezigheid van hen dient ze hisma, 
terughoudendheid, schaamte, te tonen: ze moet haar haren verstoppen onder een 
sjaaltje, haar lichaam zoveel mogelijk bedekt houden, de ogen naar beneden slaan, 
mannen niet aanspreken, en indien een man haar aanspreekt, zich terugtrekken. 
Meisjes dienen zich zo te gedragen om haar eerbaarheid, haar maagdelijkheid te 
bewaren: ze dienen te voorkomen dat de mannen contact met haar zoeken. Omge­
keerd behoren mannen ook niet zomaar zonder meer bij een vreemde familie binnen 
te gaan. Mannen verblijven ook meestal buiten, in de publieke sfeer, onder andere 
mannen. De eerbaarheid van meisjes is dus het beste verzekerd wanneer zij zoveel 
mogelijk binnen in huis verblijven en zich zo weinig mogelijk buitenshuis laten zien.5 
Na haar huwelijk gaat het meisje bij haar echtgenoot wonen, zelfstandig of met 
haar echtgenoot bij diens ouders en diens broers met hun vrouwen en hun kinderen. 
Ook in dat nieuwe huishouden dient zij zoveel mogelijk binnen te blijven, zich zo 
weinig mogelijk buitenshuis te begeven, en als ze dat wel doet, zich zoveel mogelijk te 
bedekken en niet alleen te gaan. Ook dit gedrag wordt ingegeven door hisma, schaam­
te. Meisjes en vrouwen dienen hisma te tonen omdat dat haar reputatie over eerbaar­
heid uitmaakt. En de eerbaarheid van de meisjes en vrouwen van een familie maakt 
de eer, het aanzien van de familie, uit. Meisjes en vrouwen hebben zelf geen eer, zij 
delen in de eer, in het aanzien van de familie, 'aila sarafa, die gedragen wordt door 
de mannen van de familie, die daar ook verantwoordelijk voor zijn (zie ook Hoofd­
stuk 10). Vrouwen, vooral jongere vrouwen, zijn niet in staat verantwoordelijkheid te 
dragen, vooral niet over haar eerbaarheid. Van vrouwen wordt gedacht dat zij hun 
sexualiteit niet goed in de hand kunnen houden. Het zijn vrouwen die chaos veroorza­
ken. Fitna betekent chaos en mooie vrouwen.6 
Wanneer een familie eerbare vrouwen heeft, is dit te danken aan de mannen. 
Enerzijds beschermen zij hun vrouwen tegen zichzelf en tegen andere, vooral vreem­
de, mannen en anderzijds schenken zij hun vrouwen kinderen, waarmee vrouwen de 
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grootste voldoening krijgen die voor haar mogelijk is. Het begrip eer heeft dan ook 
twee kanten: bescherming geven, verdedigen aan de ene kant en mannelijkheid, virili­
teit, potentie aan de andere kant. 
De taboesfeer rond vrouwelijke sexualiteit komt zelfs tevoorschijn in de echtelijke 
relatie tussen man en vrouw. Zo behoort een vrouw geen toenaderingspogingen tot 
haar echtgenoot te ondernemen, en geen blijk te geven van sexuele gevoelens. 
Daarmee zou ze haar man te kennen geven dat hij onvoldoende capaciteiten naar haar 
toe toont. Bovendien kan de man dan gaan twijfelen aan de eerbaarheid van zijn 
vrouw: mogelijk kan zij zich dan ook niet inhouden bij andere mannen. Een vrouw 
die blijk geeft van sexuele gevoelens en toenadering zoekt, stelt zich daarmee gelijk 
aan een hoer.7 
Is er sprake van een sterke taboesfeer rond vrouwelijke sexualiteit, voor mannelijke 
sexualiteit is dat veel minder het geval: mannelijke sexualiteit, voor zover in verband 
gebracht met vruchtbaarheid, is eerder traditioneel de ordenende kracht in deze 
samenleving. Alle verschillende groepen in de Marokkaanse samenleving, Arabieren 
en Berbers, stadsbewoners en plattelandsbewoners, zijn patriarchaal georganiseerd: de 
vader, dus de man die blijk heeft gegeven sexuele capaciteiten te bezitten en vrucht­
baar te zijn, heeft de macht in handen. En zoals hierboven al naar voren kwam, is het 
juist dit verschil tussen man en vrouw dat in het huwelijksritueel rond de ontmaag­
ding wordt uitgedrukt. 
Hierboven werd het begrip hisma, schaamte, geassocieerd met vrouwen en het be­
grip eer met mannen. Toch is de werkelijkheid genuanceerder. Ook mannen kennen 
hisma. Hisma in de meer algemene betekenis slaat op beleefdheid, gepastheid naar 
vooral oudere mensen toe, en - en daar gaat het hier om - op alles wat met lichame­
lijkheid en sexualiteit te maken heeft. Hisma, schaamte over lichamelijkheid en sexuali­
teit, zal sterker zijn naarmate men te maken heeft met iemand van het andere geslacht 
en met iemand die ouder is. In aanwezigheid van sexe- en leeftijdsgenoten kunnen 
lichamelijkheid en sexualiteit relatief open besproken en getoond worden. Gesprekken 
tussen vrouwelijke verloskundigen en Marokkaanse vrouwen over zwangerschap, be­
valling, menstruatie, zullen daarom makkelijk verlopen. Wanneer er daarentegen door 
kinderen getolkt moet worden, vooral als zonen moeten vertalen, levert dat veel meer 
problemen op. In aanwezigheid van leden van de andere sexe of van ouderen zijn 
namelijk alle uitingen over lichamelijkheid en sexualiteit, of zelfs verwijzingen daar­
naar, taboe. Mannen en vrouwen gaan daarom ook gescheiden naar het badhuis. Ge­
mengd zwemmen, bijvoorbeeld in schoolverband, wat in Nederland gebruikelijk is, 
levert dan ook vaak protest op bij Marokkaanse ouders. Roken, een teken van volwas­
senheid wat het bestaan van eigen lichamelijkheid en sexualiteit impliceert, zullen jon­
gens dan ook wel met- en onder elkaar doen, maar niet in aanwezigheid van ouderen 
en helemaal niet in aanwezigheid van hun vader. Mannen kussen wel elkaar maar 
geen vrouwen in aanwezigheid van derden. Voor vrouwen speelt dit eveneens. Een 
echtgenoot en echtgenote zullen elkaar ook niet omhelzen in aanwezigheid van der­
den. Ouders knuffelen niet met hun eigen kinderen in aanwezigheid van ouderen en 
onbekenden. Kinderen vloeien immers voort uit activiteiten in de sexuele sfeer. Kinde­
ren van derden vallen niet onder dat taboe; die kunnen zonder problemen omhelsd en 
gekust worden. 
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Onreinheid, lichamelijkheid en sexualiteit 
Lichamelijkheid en sexualiteit is niet alleen taboe, het heeft ook te maken met onrein­
heid. Behalve moedermelk is al het menselijk en dierlijk lichaamsvocht en afscheiding 
onrein, dus urine, feces, bloed, zaad, zweet, braaksel, etter, speeksel, slijm. Wanneer 
men met dit vocht in aanraking is gekomen, verkeert men in onreine staat en dient 
men zich hiervan te zuiveren om weer in reine staat te geraken. De begrippen rein en 
onrein, zoals hier beschreven, slaan op religieuze rein- en onreinheid en niet op vuil, 
smerigheid of schoonheid die niet in verband staan met het bovennatuurlijke, maar 
met het dagelijkse leven zoals het huis dat geveegd moet worden, de vuile was, vuile 
groenten, de afwas, etc. 
Mensen kunnen in staat van grote of totale onreinheid, of in staat van beperkte of 
kleine onreinheid geraken. De staat van grote onreinheid, junub, is het gevolg van 
geslachtsgemeenschap. Mannen raken tevens geheel onrein door een zaadlozing en 
vrouwen door een menstruatie en door de bloedingen tijdens en na een bevalling. 
Wanneer men in staat van grote onreinheid verkeert, moet men zich onthouden van 
religieuze activiteiten. Men mag dan niet het gebed verrichten, geen moskee of be­
graafplaats betreden, niet offeren, de Koran niet lezen of vasthouden en men dient 
zich te beperken in de omgang met voedsel. 
Om uit de staat van grote onreinheid te geraken moet men het gehele lichaam rei­
nigen, gusl, een compleet bad nemen. Mensen die zich houden aan de gebedsplicht 
moeten zich dus na iedere geslachtsgemeenschap geheel reinigen. De meerderheid van 
de Noord-Afrikanen houdt zich niet aan die plicht en kan dus wachten met de reini­
ging tot het bezoek aan een moskee of begraafplaats. In Marokko bestaan er voor dit 
doel speciale badhuizen waar stoombaden genomen kunnen worden. Het bezoek aan 
het badhuis voor de grote reiniging is in ieder geval gebruikelijk voor feesten, besnij­
denissen, verlovingen, geboortefeesten, islamitische feesten, huwelijken. Bij een com­
plete reiniging hoort ook het ontharen van het lichaam, voor gehuwde mannen de 
schaamharen en okselharen en voor gehuwde vrouwen en aanstaande bruiden alle 
haren over het hele lichaam. 
Meisjes en vrouwen mogen tijdens haar onreine periode, tijdens de menstruatie en 
tot veertig dagen na een bevalling, geen badhuis betreden om een bad te nemen. Na 
deze periode bezoeken zij het badhuis of nemen thuis een uitgebreid bad ter reiniging. 
Geslachtsgemeenschap van een man met een vrouw in de onreine periode is verbo­
den. Wanneer een vrouw onrein is en een man wel geslachtsgemeenschap wil hebben, 
neemt hij wel 'een andere ingang', aldus Fatima. 
Geringe staat van onreinheid ontstaat doordat men zijn/haar behoeften heeft ge­
daan, heeft gebraakt of in aanraking is gekomen met urine, feces, braaksel, etter, bloed 
(zo is de gewoonte van sommige Nederlanders om bloed uit kleine wondjes weg te 
likken voor Marokkanen dan ook een gruwel). In staat van geringe onreinheid mag 
men niet het gebed verrichten, een moskee of begraafplaats bezoeken. De staat van 
geringe onreinheid kan weer ongedaan gemaakt worden door een beperkte wassing, 
wudu, te verrichten, het gezicht, de handen, de onderarmen en de voeten. Tevens 
moeten neus en mond gespoeld worden. 
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De aard van werkzaamheden van vrouwen brengt met zich mee dat vrouwen vaker 
dan mannen met onreine zaken als vuil, afval, urine, feces, in aanraking komen; het 
zijn de vrouwen die de was, de afwas doen, het huis schoonmaken en de baby's ver­
schonen. Niet alleen de werkverdeling tussen man en vrouw, maar ook de verschillen­
de lichamelijke en sexuele processen en het verschillend aandeel van man en vrouw in 
het proces van de voortplanting, maken dat vrouwen, speciaal vrouwen in de vrucht­
bare periode, vaker in onreine staat verkeren dan mannen. Mannen en oudere vrou­
wen kunnen ieder moment een einde maken aan de staat van grote onreinheid. Jonge 
vrouwen in de vruchtbare periode verkeren gedurende de menstruatie en tot veertig 
dagen na de geboorte van een kind in staat van grote onreinheid die niet opgeheven 
kan worden. Vrouwen in de vruchtbare leeftijd, met uitzondering van de periode van 
zwangerschap waarin geen sprake is van onreinheid, zijn dan ook onderworpen aan 
meer onreinheidstaboes dan mannen en oudere vrouwen. 
Dilemma 
Zoals er voor mannen en voor vrouwen een verschil bestaat in de lichamelijke, sexuele 
en vruchtbaarheidsonreinheid, zo bestaat er ook een verschil in de uitwerking van de 
taboesfeer waarin lichamelijkheid en sexualiteit liggen. Wanneer mannen zich aan de 
regels houden, dan kunnen zij sexueel actief zijn zonder dat dit naar buiten blijkt. 
Voor vrouwen is dat niet het geval. Vroeger of later zal dit zichtbaar zijn in de vorm 
van zwangerschap, geboorten en het zogen van de kinderen. Gedurende die periode 
maakt een vrouw dus voortdurend duidelijk dat zij zich heeft bewogen op het terrein 
dat taboe is. Vrouwen in de vruchtbare leeftijd doen het dus nooit goed: wanneer ze 
niet zwanger raken, schieten ze tekort in vruchtbaarheid en wanneer zij wel zwanger 
raken, maken zij haar sexuele activiteiten zichtbaar. Naarmate vrouwen ouder worden, 
ongeveer rond de menopauze, raken zij uit dat dilemma. Oudere vrouwen hebben 
bewezen dat zij eerbaar zijn, zij hebben de familie van de man kinderen geschonken 
en zij laten uiterlijk niet meer zien dat zij in de taboesfeer treden. Zij kunnen zonder 
beperkingen door onreinheid moskeeën, heiligdommen en begraafplaatsen bezoeken. 
Ook dragen zij steeds meer verantwoordelijkheid, in ieder geval voor de gang van 
zaken in het huishouden en over de jongere vrouwen, haar dochters en eventuele 
schoondochters, en kleinkinderen. Ook naar buiten toe krijgen ze steeds meer bewe­
gingsvrijheid, vooral als ze weduwe zijn. Met het ouder worden wordt de positie van 
vrouwen in sociaal opzicht dus steeds meer vergelijkbaar met die van mannen. 
Voordat ik zal proberen een verklaring te geven voor het voortdurend dilemma 
waarin Marokkaanse vrouwen verkeren tijdens de vruchtbare periode - enerzijds ligt 
vrouwelijke sexualiteit in de taboesfeer en anderzijds is het moederschap heel gewenst 
- wil ik eerst de tweede kant van dat dilemma, het moederschap, toelichten. Daarbij 
krijgen die facetten van het moederschap die voor verloskundigen het belangrijkst zijn, 
zwangerschap en bevalling, speciale aandacht. 
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Moederschap 
Kinderen zijn erg gewenst. Een groot aantal wordt beschouwd als een bron van presti­
ge en van voorspoed en een teken van zegening. Kinderen zijn een beloning van God: 
'al-mal wal-banün zthatu hayawat ad-dunyd', 'de bezittingen en de zonen zijn het tooisel 
van het nabije leven' (Koran, Sura 18, vers 46, vertaling Kramer 1992). Voortplanting is 
ook een religieuze plicht: zyada fi ummat Mohammed, groei van de gemeenschap van 
Mohammed. Het hebben van kinderen is niet alleen een religieuze plicht, het is ook 
noodzakelijk om te overleven. Kinderen vormen zekerheid voor de familie, en voor 
vrouwen in relatie tot hun echtgenoot. Anticonceptiemiddelen worden wel gebruikt, 
maar dat gebruik levert vaak problemen op, zowel in Marokko als onder Marokkanen 
in Nederland. 
Begin jaren 80 is het beeld over anticonceptiegebruik van Marokkaanse vrouwen in 
Nederland heel negatief. Nauta (1981: 8) beschrijft hoe Nederlandse verloskundigen 
meestal wel voorlichting geven aan Marokkaanse vrouwen over anticonceptie na een 
bevalling, maar daarvan geen resultaat zien, zelfs niet wanneer er sprake is van erfe­
lijke ziekten. Als de pil al wordt gebruikt, dan is dat vaak heel slordig. Zo gebeurt het 
wel dat vrouwen alle pillen van een cyclus op één dag tegelijk innemen of dat vrou­
wen de pil alleen slikken wanneer ze met hun man naar bed zijn geweest. Als de pil 
wel goed wordt gebruikt, komt het weer voor dat vrouwen, in geval van klachten, niet 
doorzetten en snel stoppen. Zo vertelt Rachma, een Marokkaanse vrouw van 39 jaar, 
afkomstig uit Noord-Marokko en moeder van 7 kindejen tussen 18 en 1 jaar, aan Nau­
ta (1981: 14) dat zij gestopt was met de pil die ze kort gebruikte, omdat ze er 's mor­
gens misselijk van werd. Ook andere middelen leveren problemen (Nauta 1981: 9). 
Vrouwen stoppen vaak met de prikpil wanneer er tussentijdse bloedingen optreden. 
Aan sterilisatie zijn de meesten nog niet toe. 'Blinde' zwangerschappen (dat wil zeg­
gen zonder dat er een menstruatie na de bevalling is opgetreden) zijn dan ook geen 
uitzondering. 
Recent onderzoek (Mouthaan & De Neef 1992) naar geboortenregeling en anticon­
ceptie onder Marokkaanse vrouwen in Nederland en Marokko, geeft een genuanceer­
der en positiever beeld. De meeste gehuwde Marokkaanse vrouwen maken wel ge­
bruik van moderne anticonceptie, met name van de pil, maar de effectiviteit daarvan 
is lager dan bij Nederlandse vrouwen. Er wordt wel aan gezinsplanning gedaan, maar 
gezien de gewenstheid van kinderen en de vanzelfsprekendheid van het krijgen van 
kinderen, worden afwijkingen van die planning als minder ernstig opgevat dan bij 
Nederlandse vrouwen. De onderzoeksters (Mouthaan & De Neef 1992: 74) concluderen 
dat de behoefte aan betrouwbare anticonceptie daarom minder groot is, 'met als ge­
volg waarschijnlijk minder effectief - dat wil zeggen foutief - anticonceptiegebruik'. 
Onderzoek naar anticonceptiegebruik in Marokko (uitgevoerd door Filal in 1991, be­
schreven door Huijbregts 1992) maakt duidelijk dat het gebruik ervan gemeengoed is 
geworden. Evenals in Nederland onder Marokkaanse vrouwen is het gebruik echter 
lang niet altijd effectief. 
Kinderen zijn in het algemeen weliswaar gewenst, meisjes zijn minder geliefd dan 
jongens. Meisjes moeten tot hun huwelijk 'bewaakt' worden; hun maagdelijkheid blijft 
een voortdurende bron van zorg voor de mannen van de familie. Na haar huwelijk 
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gaat het meisje naar een andere familie waartoe ook haar kinderen zullen behoren. 
Jongens daarentegen zijn belangrijk voor de familie en voor de man omdat ze de 
naam van de familie voortzetten, de familie later van kinderen voorzien, de eer, het 
aanzien van de familie dragen, verantwoordelijk zijn voor de vrouwen en de ouders 
verzorgen als die oud zijn. Voor de vrouw zijn zoons van belang omdat zij daarmee 
respect verwerft van haar echtgenoot en zijn familie, waardoor ze minder risico loopt 
dat haar man zich van haar laat scheiden of er een tweede vrouw bij neemt. Boven-
dien garanderen zoons haar later de positie van schoonmoeder, de enige positie waar-
in vrouwen niet ondergeschikt zijn, maar dominant over anderen, over de schoon-
dochters. Hoewel het vaker voorkomt dat het eerste kind wordt uitgesteld (Mouthaan 
& De Neef 1992) is het voor de meeste pasgetrouwde vrouwen nog steeds van belang 
dat zij zo snel mogelijk zwanger word en voor vrouwen die als eerste kind een doch-
ter kregen is het van belang snel weer zwanger te worden. 
Vruchtbaarheid en kinderen krijgen 
Vruchtbaarheid en alles wat met kinderen krijgen te maken heeft wordt, op de concep-
tie na, als een vrouwenzaak gezien. Dit betreft niet alleen zwangerschap en geboorte 
maar ook onvruchtbaarheid en gezinsplanning. Van een man wordt gedacht dat hij in 
principe altijd vruchtbaar is. Steriliteit wordt in verband gebracht met impotentie. En 
impotentie komt van buiten af: het is het gevolg van magische praktijken die meestal 
aan vrouwen geweten worden of van een straf van Allah, omdat de man in kwestie 
zich met verboden sexuele activiteiten heeft beziggehouden. Steriliteit van een vrouw 
houdt in dat zij geen kinderen kan krijgen. De oorzaak van kinderloosheid ligt dus 
hoe dan ook bij de vrouw, tenzij uit latere huwelijken of medisch onderzoek anders 
blijkt. Het is dus in de eerste plaats de vrouw die tekort schiet wanneer een echtpaar 
geen kinderen krijgt; zij roept daardoor zowel medelijden als misprijzen op. 
Gezinsplanning is eveneens een zaak die voornamelijk vrouwen aangaat: het is de 
vrouw die anticonceptie gebruikt. Middelen en methoden die mannen zouden kunnen 
gebruiken, zoals coïtus interruptus of het condoom staan slecht aangeschreven en 
worden als onmannelijk gezien.8 Dit laatste is helemaal het geval voor sterilisatie van 
mannen. De anticonceptionele middelen en methoden die gebruikt worden zijn dan 
ook allemaal gericht op de vrouw: de pil, de prikpil en abortus. Dit betekent niet dat 
de vrouw zelfstandig beslist over het al dan niet gebruiken ervan. Toen de hierboven 
geïntroduceerde Fatima nog in Marokko woonde, nam haar man de pil mee vanuit 
Nederland als hij voor vakantie naar huis kwam. Nu Fatima twee zoons heeft vindt 
haar man het aantal kinderen voldoende en gebruikt zij weer de pil. Uit dit voorbeeld 
mag echter niet de conclusie getrokken worden dat het altijd de mannen zijn die be-
slissen. Er is eerder sprake van een besluitvormingsproces waarbij de echtgenoot, 
en/of vrouwelijke familieleden en/of hulpverleners een rol spelen (Mouthaan & De 
Neef 1992: 65). 
Schieten vrouwen tekort wanneer er geen kinderen of alleen meisjes komen, het 
zijn de mannen die eer en aanzien oogsten wanneer er wel kinderen - vooral jongens -
komen. Zoals een boer zaait in de aarde, zaait een man in de vrouw. Tegen baby's 
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zegt men ook wel 'buk 'azirri, 'je vader is resoluut, een man van actie'. Dezelfde uit­
spraak met de moeder in de hoofdpersoon getuigt van onnozelheid. Zwangerschap is 
dan ook niet alleen een bewijs van vruchtbaarheid van de vrouw, maar meer nog van 
de man. Een vrouw is in deze periode ook rein zoals mannen rein zijn. Zij hoeft zich 
dan niet zoals tijdens de menstruatie te onthouden van sexualiteit en het is ook gedu­
rende deze periode dat zij, in noodgevallen, mag slachten, een recht dat nadrukkelijk 
aan de man is voorbehouden. De conclusie die hier getrokken kan worden nuanceert 
en onderstreept het dilemma waarin vrouwen tijdens de vruchtbare periode verkeren. 
Mannelijke vruchtbaarheid is essentieel in deze patrilineaire samenleving.9 Kinderen 
zijn een bewijs van mannelijke potentie. De uitdrukking daarvan, zwangerschap, is 
rein. De bevalling is onrein, een vervelend intermezzo waar de man zich niet mee 
bemoeit. Het moederschap dat bijzonder gewaardeerd wordt, wordt wel als rein ge­
zien: de moedermelk die het kind aan de moeder bindt is rein. De vrouw die het kind 
voedt wordt ook als moeder gezien. Wanneer Noord-Afrikanen naar elkaar willen 
benadrukken dat zij broers of zusters zijn van dezelfde moeder, spreken zij over 'de­
zelfde borst waaruit zij gedronken hebben'. En een man en vrouw met biologisch 
verschillende moeders, die bij eenzelfde vrouw gedronken hebben mogen niet met el­
kaar huwen. Door dezelfde melk zijn zij broer en zuster; het zou melkincest zijn wan­
neer zij man en vrouw zouden worden. Anders gesteld: als zwangere draagt de 
vrouw het kind van de man, door de bevalling voert zij het vuile werk voor hem uit, 
en pas door het zogen wordt zij echt moeder en schept zij onafhankelijk van de vader, 
een band met het kind. 
Zwangerschap 
Voor de meeste Marokkanen is de conceptie van een kind meer dan een menselijke 
aangelegenheid alleen; het is God, Allah (de Ene en Enige) die ervoor zorgt dat het 
zaad van de man vastgezet wordt in de buik van de vrouw. Na het vastzetten blaast 
God de rüh, geest, in de foetus. Daarna krijgt een engel de opdracht het kind te ma­
ken. 
De eerste drie tot vier maanden van een zwangerschap zijn 'de maanden van de 
lusten en zinnen'. De zwangere vrouw eet dan waar ze trek in heeft en haar man en 
familieleden moeten er voor zorgen dat ze de lekkere hapjes die ze wenst, ook krijgt. 
Als ze niet krijgt waar ze zin in heeft, kan dat nare gevolgen hebben voor het kind; 
vooral bepaalde vlekken op het lichaam van het kind, bijvoorbeeld moedervlekken, ro­
de vlekken, wijnvlekken, worden geweten aan niet vervulde behoeften van de moeder 
tijdens de zwangerschap. 
'Als ik erg veel zin heb in bijvoorbeeld bonbons, maar ik kan die niet krijgen, en als 
ik dan plotseling een prik voel bijvoorbeeld in mijn arm en ik pak die plek waar 
het prikt vast, dan krijgt de baby later een bruine plek op de arm waar ik de prik 
voelde', aldus Aziz, een in Nederland wonende Marokkaanse vrouw van 30 jaar. 
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De baby kan ook misvormd worden doordat de moeder tijdens de zwangerschap 
plotseling schrikt van een eng beest of van een mens die mismaakt is. Zwangere vrou­
wen moeten zich bovendien extra beschermen tegen het boze oog. Dat kan geworpen 
worden door jaloerse mensen, bijvoorbeeld onvruchtbare vrouwen. Degene die het 
oog werpt hoeft dat niet bewust te doen; iemand kan ook het boze oog gooien zonder 
dat hij/zij dat weet. De meest bekende wijze om het oog te gooien is door te prijzen, 
door te zeggen dat iets of iemand erg mooi of goed is. Als je dat doet kan dat name­
lijk impliceren dat je jaloers bent. Fatima vertelt daarover: 
'Als je niet met een goed hart zegt dat iemand een leuke baby heeft, dan kan dat 
kind ziek worden' (Nauta 1981: 15). 
Omdat kinderen zozeer gewenst zijn is het niet zo verwonderlijk dat zwangere vrou­
wen, baby's en kleine kinderen jaloezie opwekken en potentiële slachtoffers voor het 
boze oog zijn. De gevolgen van het boze oog zijn vooral slapte en ziekte, soms zelfs de 
dood. 
Om het boze oog te voorkomen is het verstandig de zwangerschap zoveel mogelijk 
te verbergen, er niet teveel over te praten en te zorgen dat de aanstaande moeder en 
later de baby er niet al te stralend uitzien maar eerder een beetje smoezelig en niet zo 
schoon. Zo vertelt Fatima over haar oudere zoontje die nu 9 jaar geleden in Marokko 
is geboren dat hij er in de Nederlandse kleertjes die haar man had meegenomen zo 
mooi uitzag dat de andere vrouwen jaloers werden. 
'De baby was steeds ziek en mijn moeder zei dat ik moest zorgen dat de baby er 
net zo uitzag als de baby's van de andere vrouwen, niet zo mooi schoon en wit als 
de mijne. Dat wilde ik niet. In Nederland was de baby niet meer ziek' (Nauta 1981: 
16). 
Preventieve bescherming tegen het boze oog kan ook nog verkregen worden door 
amuletten zoals handjes (dat zijn dan handjes van Fatma, de dochter van de profeet 
Mohammed), of visjes (visjes zijn waterdieren, water geeft vruchtbaarheid, voorspoed 
en trekt het boze oog aan, d.w.z van iemand af). Iemand die door het boze oog is 
getroffen moet een genezingsritueel ondergaan waarbij soms zout gebruikt wordt. 
Gedurende de zwangerschap doen de vrouwen haar gewone werk. Zij eten indien 
mogelijk iets meer dan gewoonlijk. Omdat zwangerschap niet als een ziekte wordt 
gezien, eerder als het tegendeel, als een teken van gezondheid en vruchtbaarheid, is 
het niet gebruikelijk om naar een dokter of medisch geschoolde vroedvrouw te gaan. 
Ook lokale vroedvrouwen die geen medische opleiding hebben ontvangen, maar het 
werk uit ervaring en vaak van haar moeder kennen, verrichten geen prenatale contro­
le. Dit is dan ook de reden waarom Marokkaanse vrouwen in Nederland zich meestal 
zo laat aanmelden bij Nederlandse vroedvrouwen. 
Op het platteland van Marokko is het niet gebruikelijk om kleertjes klaar te leggen 
en een wiegje of bedje gereed te maken voordat de baby geboren wordt. Als de baby 
er levend en wel is, wordt er meestal meteen van alles aangeschaft. Deze houding 
wordt ingegeven door de gedachte dat het klaarleggen van kleertjes het omgekeerde 
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effect heeft dan men beoogt. Door kleertjes klaar te leggen 'tart je het noodlot' dat dan 
op de baby kan terugslaan en een dood kind tot gevolg kan hebben. Het is overmoe­
dig om kleertjes voor een gezonde baby klaar te leggen die er nog niet is. Daardoor 
stel je je op dezelfde hoogte als God die beslist over leven en dood en de dood zal de 
straf zijn.10 
Evenals Nederlanders weten Marokkanen dat een zwangerschap ongeveer 9 maan­
den duurt. Dat wil niet zeggen dat een baby altijd 9 maanden bij de moeder blijft. Ook 
voor Marokkanen kan een kind eerder of later geboren worden. Toch denken vrouwen 
soms heel lang, jaren, zwanger te zijn. In dat geval denkt men dat het kind gestopt is 
met groeien en in de moeder in slaap is gevallen. Het zal dan niet geboren worden zo­
lang het slaapt (zie ook Hoofdstuk 9 van deze studie). Wanneer een zwangerschap 
normaal verloopt denken vrouwen ook wel te lang zwanger te zijn, 10 of 11 maanden. 
In zo'n geval vragen zij de lokale vroedvrouwen (die nog het merendeel van de beval­
lingen doen in Marokko, vooral op het platteland) of, indien aanwezig, de medisch ge­
schoolde vroedvrouwen, om de bevalling op te wekken. Dat gebeurt o.m. door veel 
olijfolie, een halve tot een hele liter, achter elkaar op te drinken. Daardoor helpen de 
vrouwen de engel die het kind maakt een handje, want het is de engel die ervoor 
zorgt dat het kind geboren wordt. Wanneer de engel klaar is duwt deze het kind naar 
buiten. 
Bevalling 
Vrouwen die haar eerste kind krijgen zijn meestal niet zo op de hoogte van wat hen te 
wachten staat en raken nogal eens in paniek. Hisma, schaamte, maakt dat er geen 
voorlichting wordt gegeven door vrouwen onder en aan elkaar. Wat meisjes en jonge 
vrouwen weten van bevallingen hebben zij opgedaan in de onder-ons-giebel en rode­
oortjes-sfeer. Alle Noordafrikaanse vrouwen die ik over dit onderwerp sprak vertelden 
dat ze bij haar eerste bevalling hadden gedacht dood te zullen gaan, en dat de aan­
wezige vrouwen geprobeerd hadden haar te kalmeren. Bij volgende bevallingen had­
den ze eveneens gedacht dood te zullen gaan, maar waren toch minder in paniek 
geraakt. 
Om de weeën aan te laten houden en te versterken geeft men de aanstaande moe­
der sterke thee van kruiden en zet men haar voeten in bakken met warm water. Bij de 
eerste weeën of bij het breken van de vliezen roept men de vroedvrouw. Medisch ge­
schoolde vroedvrouwen hebben meestal wel enkele keren een prenatale controle ver­
richt in de laatste maanden van de zwangerschap. Lokale vroedvrouwen doen dat niet 
en zien de zwangere vrouw vaak voor het eerst op het moment dat de bevalling be­
gint. De rol van de lokale vroedvrouw is tijdens de bevalling ook beperkt. Zij probeert 
de vrouw tijdens de ontsluitingsweeën te helpen door haar rug te masseren. Wanneer 
de bevalling normaal verloopt vangt de vroedvrouw de baby slechts op zonder te hel­
pen met de spildraai van het hoofdje of met de geboorte van de schoudertjes. Het 
Arabische woord voor vroedvrouw is qabla, en dat betekent ook 'zij die ontvangt'. 
De qabla is meestal een oudere vrouw die in de loop der jaren veel ervaring heeft 
opgedaan met bevallingen. Uit mijn onderzoek over voorstellingen en praktijken rond 
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vruchtbaarheid en voortplanting in Tunesië (Bartels 1977: 8), blijkt dat de qdblat meer 
kennis hebben over bevallingen en de ontwikkeling van de foetus gedurende de 
zwangerschap dan de gemiddelde dorpsvrouw.11 Soms hebben qdblat zoveel ervaring 
dat zij letterlijk blind haar werk kunnen doen. Zo kwam ik op het platteland van Ma­
rokko, in de buurt van de stad Meknez een qabla tegen die heel oud leek te zijn (hoe­
veel wist zij niet precies), met een stok liep, geheel blind was en toch nog werkte.12 
Traditioneel zit de vrouw tijdens de bevalling op haar hurken, met haar benen 
wijd. Een andere vrouw houdt haar vast in de rug of onder de oksels. Tijdens de be­
valling zijn er nooit mannen aanwezig; zowel man als vrouw hebben hisma daarvoor. 
Vaak wordt er tegen de tijd dat de bevalling verwacht wordt een touw aan de zolder 
of deurpost gehangen waar de vrouw zich tijdens de persweeën aan vast kan houden. 
Zij hangt als het ware met behulp van haar armen aan het touw en kan alle kracht op 
haar onderlijf zetten. Vrouwen die in Marokkaanse ziekenhuizen bevallen of die tij­
dens een bevalling hulp van een arts krijgen, bevallen meestal liggend. Zo vertelt 
Fatima: 
'Er was een touw aan de zoldering gehangen waar ik mij aan vast kon houden. 
Later werd er een dokter bij geroepen. Deze zei mij dat ik moest gaan liggen en dat 
ik met mijn handen mijn voeten moest vasthouden.' Waarom ze dit had moeten 
doen wist ze niet. 
Onder de vrouw worden lappen uitgespreid waarin bloed, vocht en de placenta wor­
den opgevangen. Omdat bloed gevaarlijk is worden die lappen later verbrand en cie 
placenta wordt begraven. Barende vrouwen en pasgeboren baby's zijn namelijk erg 
kwetsbaar, niet alleen omdat er tijdens de bevalling iets mis kan gaan maar ook omdat 
jnün op het bloed van moeder en kind afkomen. Jnün zijn geesten die mensen kwaad 
kunnen doen door hen te prikken en daardoor ziekten kunnen veroorzaken. In het 
ergste geval veroorzaken jnün ook bezetenheid (zie ook Hoofdstuk 8). Bescherming 
tegen jnün bieden onder meer zout en het zo snel mogelijk wassen van de kraam­
vrouw en schoonmaken van de baby. 
Zo trof een Nederlandse verloskundige een keer een Marokkaanse vrouw op de 
grond aan, met naast zich een pot zout. De vrouw was niet te bewegen in bed de 
bevalling voort te zetten, totdat de vroedvrouw de pot zout in bed zette en wat 
zout in bed had gestrooid (Nauta 1981: 8). 
Belangrijk tegen jnün is ook de bescherming die God, de profeet en heiligen kunnen 
bieden. Door God, profeet en heiligen voortdurend aan te roepen verzekeren de 
vrouw die bevalt en de assisterende vrouwen zich van bovennatuurlijke hulp en be­
scherming. Voor Nederlandse maatstaven zijn Marokkaanse vrouwen nogal luidruch­
tig tijdens bevallingen; zij hebben de naam hard te gillen, iets dat door Nederlanders 
als beschamend en overdreven wordt gezien. Tijdens één van de bevallingen die ik in 
Noord-Afrika meemaakte was de aanstaande moeder bijzonder rustig. Gedurende de 
ontsluitingsweeën kreunde zij slechts zacht. De vrouwen er omheen, schoonmoeder, 
schoonzuster en de buurvrouw, maanden haar echter aan God, Rabbi (God is de 
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Schepper en daarmee de Heer, de Meester van al wat bestaat, Rabbi), de profeet Mo-
hammed, de familieheilige en alle bekende heiligen uit de omgeving, aan te roepen. 
De vrouw die aan het bevallen was zette daarop wel iets meer stemgeluid in, maar 
toch niet voldoende volgens de overigen. Het waren daarop de vrouwen om de aan-
staande moeder heen die het harde aanroepen en gillen voor haar overnamen. 
Wanneer we ons realiseren dat er tijdens een bevalling van een vrouw in Noord-
Afrika sprake is van een tweevoudige crisis, dan wordt de functie van deze, in onze 
ogen overdreven, emoties duidelijk. Een vrouw die bevalt trekt jnün aan. Jnün zijn 
onrein en worden geassocieerd met het onderaardse, met het donker, met slechte on-
voorspelbare krachten. Jnün in huis kunnen een familie in totaal ongeluk storten. Zij 
brengen ruzie, tekort aan voedsel, ziekte, tot overlijden toe. Bescherming tegen jnün is 
dus essentieel en wordt bereikt in de persoon van de qdbla (zie noot 12 en Hoofdstuk 
9) en door het intensief en hard afsmeken van bovennatuurlijke bescherming en steun. 
De tweede crisis die speelt tijdens een bevalling ligt in dezelfde lijn als de crisis die 
in de Noordafrikaanse samenleving wordt opgeroepen door ziekte. Naar Nederlandse 
maatstaven overdrijven Noord-Afrikanen ook dan de mate waarin ze lijden (cf. 
Creyghton 1977a). In beide gevallen, tijdens ziekte en tijdens bevalling, is er sprake 
van een crisis. Bij een bevalling staan er twee levens op het spel. Marokkaanse vrou-
wen, niet alleen Marokkaanse vrouwen die haar eerste bevalling meemaakten, maar 
ook vrouwen die een volgend kind kregen, zeggen na afloop dat ze dachten dood te 
gaan. In de poging de crisis die bij de bevalling speelt te verdichten, wordt geprobeerd 
door hevige emoties een catharsis op te roepen. 
De navelstreng wordt pas doorgesneden nadat de placenta er uit is. De navel wordt 
vrij lang afgenaveld en ingesmeerd met henna en met kuhl, houtskoolpoeder. Aan 
deze twee stoffen wordt niet alleen een genezende, maar ook een yViwn-afwerende 
werking toegeschreven. Ter bescherming tegen jnün voor de baby gebruikt men ook 
wel zout bij het doorsnijden. 
Na de bevalling wordt de baby ingezwachteld om te zorgen dat het kind rechte 
armen en benen krijgt. De kraamvrouw krijgt de 'asïda, een ritueel gerecht van meel 
met olie, melk en suiker. De 'asïda is het gerecht dat de bedoeïenen aan kraamvrou-
wen gaven in de tijd dat Mohammed geboren werd. Men eet de 'asïda ook op de dag 
van het islamitische feest maulid, de dag dat men de geboorte van de profeet viert, en 
bij belangrijke overgangen zoals na de ontmaagding van een meisje en na de besnijde-
nis van een jongen. 
Van vrouw naar moeder 
Na het voorgaande kan het dilemma waarin gehuwde vrouwen in de vruchtbare leef-
tijd verkeren, genuanceerder gesteld worden: aan de ene kant zijn vrouwelijke sexuali-
teit en uitingen daarvan onrein en liggen deze in de taboesfeer, aan de andere kant is 
het moederschap heel gewenst en rein. Op oudere leeftijd raken vrouwen uit dat di-
lemma; zij brengen dan haar sexualiteit niet meer naar buiten en zijn moeder van 
inmiddels oudere kinderen. Om dit dilemma te kunnen plaatsen is het van belang te 
kijken naar de verandering in positie die een vrouw doormaakt in de sociale structuur. 
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In de Marokkaanse samenleving waar afstamming patrilineair geregeld is behoort 
een meisje voor haar huwelijk tot de familie van haar vader. Door haar huwelijk gaat 
zij over van de familie van haar vader naar die van haar echtgenoot. Voor de familie 
van haar echtgenoot is dit altijd een risico; op de dag van het huwelijk moet bij de 
defloratie blijken dat het meisje eerbaar en kuis is, en in de loop van de komende 
jaren moet blijken of zij de eer van de familie niet zal verstoren en wat zij waard is in 
haar vruchtbaarheid. Als meisje dat vrouw wordt door haar huwelijk brengt ze haar 
sexualiteit in, terwijl het de familie van haar man gaat om haar vruchtbaarheid, haar 
latere moederschap. Juist haar sexualiteit maakt de familie van haar man kwetsbaar en 
die sexualiteit komt ook nog van iemand van buiten de familie. Gevaar en slechtheid 
komen vooral van buiten, in principe nooit van eigen familieleden. Iedere getrouwde 
vrouw treedt de familie van de man dus binnen als een vreemdelinge, als een sexueel 
en onrein wezen, dat slechter en onbetrouwbaarder is dan de eigen familieleden. In dit 
verband is het van belang dat in Noord-Afrika de voorkeur bestaat om te trouwen 
binnen de eigen familie. Voor een man bestaat er speciale voorkeur voor de dochter 
van de broer van zijn vader.13 
In de loop van de jaren wordt de vrouw moeder van de kinderen van haar echtge­
noot en daarmee ook emotioneel lid van die familie. Als moeder en als lid van die 
familie is ze goed en betrouwbaar van aard. Ze heeft de kinderen gevoed met het 
beste wat ze te bieden heeft, haar melk, en is daarmee de goedheid zelve, het tegen­
deel van wat ze aanvankelijk was, een sexueel , onbetrouwbaar en gevaarlijk wezen. 
Door antropologen als bijvoorbeeld Leach (1978: 88), wordt deze transformatie van 
vrouw naar moeder, twee categorieën die eikaars tegengestelden zijn, geplaatst binnen 
de oorsprong van het incest-taboe, het universele taboe onder mensen van alle cultu­
ren en alle tijden. Van de theorieën over de oorsprong van het incest-taboe is de meest 
geaccepteerde versie de theorie die uitgaat van het verbod op sexuele betrekkingen 
tussen broer en zus. In groepen die door mannen gedomineerd worden, zoals bijvoor­
beeld de Noordafrikaanse familiegroepen, noodzaakt dit verbod de uitwisseling van 
vrouwen. Als een man een vrouw wil trouwen moet hij bereid zijn een zuster weg te 
geven. Die zuster komt als vreemdelinge, als sexueel, onrein en gevaarlijk wezen de 
groep van haar echtgenoot binnen en wordt door haar moederschap pas lid van die 
groep. Als een man niet mag trouwen met zijn zuster is de eerste vraag wie zijn zus­
ters zijn. Dit is speciaal van belang wanneer er, zoals in Noord-Afrika, voorkeur be­
staat om binnen de groep te huwen. In Marokko zijn zusters de meisjes die in ieder 
geval eenzelfde ouder hebben: dezelfde vader met wie er een bloedband bestaat en/of 
dezelfde moeder. Maar, zoals hiervoor al beschreven, draagt de moeder het kind van 
haar echtgenoot en wordt het kind pas echt haar kind door het zogen, door de melk-
band. Zusters zijn dan ook de vrouwen die dezelfde vader hebben en/of dezelfde 
moeder hebben, die uit dezelfde vrouw geboren zijn en/of bij dezelfde vrouw gedron­
ken hebben. 
De melkband vestigt dus twee soorten relaties, horizontaal tussen kinderen die bij 
dezelfde vrouw gedronken hebben en verticaal tussen moeder en kinderen. Kenmer­
kend voor deze melkrelatie is aan de ene kant warmte, vertrouwdheid, intimiteit en 
aan de andere kant het verbod op sexualiteit (cf. Creygton 1981). Mensen, mannen én 
vrouwen, die een melkrelatie met elkaar hebben kunnen zonder hisma, schaamte, heel 
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intiem met elkaar omgaan, iets dat ook naar buiten toe mag blijken. De melkrelatie is 
het tegengestelde van de sexuele relatie: rein, warm, koesterend, intiem, lichamelijk.14 
Is de sexuele relatie tussen man en vrouw hiërarchisch en autoritair van karakter, de 
melkrelatie benadrukt eerder gelijkheid. Tussen beide relaties bestaat echter een raak-
vlak waar het gevaar dreigt dat de grenzen kunnen vervagen: de intieme sfeer waar 
sexualiteit en lichamelijkheid in elkaar over kunnen gaan, en het is hier dat het melk-
incest-taboe werkt. 
Het taboekarakter van de melkrelatie benadrukt binnen de familie dus vooral de 
scheiding tussen de rol van meisjes en vrouwen, als maagd, als vrouw (echtgenote), en 
als moeder. Hiermee wordt tevens bevestigd dat het dilemma waarin gehuwde vrou-
wen verkeren in de vruchtbare leeftijd, gezien moet worden vanuit de sociale struc-
tuur, vanuit de vrouwenuitwisseling, de overgang van een vrouw naar een andere 
familie. De meisjes en vrouwen van andere families zijn potentiële echtgenoten, sexue-
le partners. De meisjes en vrouwen van de eigen familie met wie een man een melkre-
latie heeft zijn reine vrouwen, maagden en moeders. 
Met de keuze voor deze invalshoek in toelichting op ideeën en voorstellingen rond 
zwangerschap en bevalling bij Marokkaanse vrouwen kom ik niet toe aan de proble-
matiek van de interculturele hulpverlening toegespitst op verloskunde en gynaecolo-
gie. Deze invalshoek laat wel zien dat zelfs betrekkelijk autonome processen zoals 
zwangerschap en bevalling ingebed en verweven zijn in de maatschappelijke en cultu-
rele context. Juist die culturele en maatschappelijke verwevenheid maakt dat de prak-
tijken en Vreemde gewoonten' rond zwangerschap en bevalling niet zonder meer 
overboord gezet of veranderd kunnen worden (cf. Bartels & Singels 1987). 
Noten 
1 Berbers zijn de afstammelingen van de oorspronkelijke bewoners in Noord-Afrika. Arabie-
ren verblijven sinds de 7e eeuw in dit gebied. 
2 Ik realiseer mij het gevaar te lopen veel in stereotypen te schrijven over Marokkaanse vrou-
wen in Nederland [zie bijvoorbeeld de kritiek van De Jongh & Shadid (1980) op sociaal 
wetenschappelijk onderzoek onder buitenlanders in Nederland]. Anderzijds is het ondoen-
lijk de verschillen die er onder Marokkaanse vrouwen - ook de verschillen in gedrag en 
opvattingen ten aanzien van maagdelijkheid en moederschap - in één hoofdstuk te behande-
len. Juist omdat het de 'vreemde gewoonten' zijn die voor verloskundigen problemen op-
roepen, zal ik hier het traditionele patroon beschrijven. Dit patroon is in ieder geval herken-
baar voor alle Marokkaanse vrouwen. 
3 Mernissi (1975: 19) omschrijft htba als 'the act by which a woman gives herself to a man'. 
Hiba heeft tot doel degene die het geschenk krijgt aangeboden te eren omdat deze als meer, 
hoger wordt gezien. 
4 In overeenstemming hiermee blijkt dat voortijdige ejaculatie - wanneer de ejaculatie minder 
dan een halve of hele minuut komt na het binnendringen van het mannelijk lid in de vagi-
na van de vrouw - door mannen uit de Maghreb ook niet als problematisch wordt gezien. 
Integendeel. 'L'éjaculation précoce est un phénomène assez courant et nullement consideré 
comme normal par les consultants maghrébines. Bien au contraire, Ie fait d'éjaculer vite est 
parfois présenté par eux comme un signe de virilité: ils ont tellement de sperme (donc de 
force) que ca déborde' (Ben Jelloun 1977: 28-29). 
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5 In deze beschrijving gaat het vooral om ideaal of gewenst gedrag. Er bestaat een groot ver-
schil tussen ideaal en werkelijkheid, ook voor Marokkaanse meisjes en vrouwen met betrek-
king tot ingetogen gedrag naar mannen en het behoud van maagdelijkheid. Naamane-Gues-
sous (1990) geeft op basis van onderzoek onder 200 vrouwen in Casa Blanca aan dat vrou-
wen, vooral jongere vrouwen met een opleiding, voor hun huwelijk steeds vaker sexueel 
contact hebben met mannen. Bijna 39% van de ongehuwde meisjes is al geen maagd meer. 
Dat meisjes al voor hun huwelijk sexueel verkeer hebben, al dan niet met ontmaagding, 
blijkt ook uit het onderzoek van Davis & Davis (1989) naar jongeren in een Noordmarok-
kaans stadje. Uit beide onderzoeken blijkt anderzijds ook dat behoud van maagdelijkheid 
tot het huwelijk nog steeds het ideaal is voor meisjes. Opmerkelijk is echter dat maagdelijk-
heid geen garantie blijkt voor snel huwen. Meisjes die experimenteren met contacten lijken 
eerder te huwen dan meisjes die de ideaal-regels volgen. Dit zou kunnen wijzen op veran-
dering van het ideaal dat meisjes van onbesproken gedrag dienen te zijn (Davis & Davis 
1989: 104). Dat ook in vroeger tijden, toen meisjes nog niet naar school gingen en de sexe-
segregatie veel sterker was, meisjes en vrouwen zich niet altijd volgens het ideaal gedroe-
gen maken Davis en Davis (1989: 108) duidelijk met behulp van materiaal over buitenechte-
lijke verhoudingen. De verwachtingen en regels waren weliswaar duidelijker dan tegen-
woordig, maar ook toen bestond er verschil tussen ideaal en werkelijkheid. Onderzoek naar 
sexualiteit bij Marokkaanse vrouwen in Nederland (Mouthaan & De Neef 1992: 41) geeft 
aanwijzingen dat het maagdelijkheidsideaal in Nederland in nog pregnantere vorm aanwe-
zig is dan in Marokko (zie ook Hoofdstuk 10). De onderzoeksters brengen dit in verband 
met de migratiesituatie. Marokkaanse meisjes en ongehuwde vrouwen in Nederland gaan 
wel, meer of minder oppervlakkige, sexuele contacten aan, maar blijven daarbij merendeels 
voldoen aan het maagdelijkheidsideaal. Ongehuwde Marokkaanse meisjes in Nederland ge-
bruiken ook geen anticonceptie, omdat zij in hun sexuele contacten nog steeds de nadruk 
leggen op preventie van ontmaagding en er van uit gaan geen anti-conceptie nodig te heb-
ben. 
6 Fitna slaat niet alleen op een mooie vrouw die door haar schoonheid chaos (onder mannen) 
veroorzaakt, maar op de vrouw in het algemeen als symbool van wanorde en c h a o s . i t is 
the woman who is attacked as the embodiment of destruction, the symbol of disorder. She 
is fitna, the polarization of the uncontrollable, a living representative of the dangers of sexu-
ality and its rampant disruptive potential' (Mernissi 1975: 13). 
7 Naamane-Guessous geeft aan dat jongere gehuwde vrouwen met hoge opleidingen zeggen 
zo nu en dan initiatief te nemen tot sexueel contact met hun echtgenoot. Voor het meren-
deel van de vrouwen is sexualiteit ook nu nog het domein van de man en voor henzelf 
slechts een huwelijksverplichting. Anderzijds hebben vrouwen via hun sexualiteit macht 
over mannen. Om een echtgenoot te behouden en een scheiding te voorkomen is sexualiteit 
voor vrouwen een sterk machtsmiddel. 
8 Zo klagen zelfs Nederlandse prostituees dat Noord-Afrikanen geen condooms wensen te 
gebruiken. 
9 Patrilineair: de afstamming loopt volgens de lijn van de vader. 
10 In de laatste 10 a 15 jaar is er op dit punt in Nederland wel iets veranderd, ook onder Ma-
rokkanen die van het platteland afkomstig zijn. Er is nu bijna altijd wel iets voorbereid voor 
de komst van de baby. 
11 'Par exemple, une de ces qabldt savait comment éviter 1'asphyxie du bébé en siège ou une 
femme qui aura un accouchement difficile, par suite de la rupture précoce de la poche des 
eaux, ne rencontrerait pas 1'approbation du médecin' (Bartels 1977: 8). 
12 In de film 'Le soleil des hyènes' wordt de qabla ook op deze wijze getypeerd: een stokoude 
vrouw die zelfs geholpen moest worden met lopen. De houding die de aanstaande moeder 
in de film aanneemt tijdens de bevalling is minder traditioneel: zij ligt plat op haar rug. De 
hoge leeftijd van de qablat is niet alleen van belang voor de ervaring, maar heeft ook sym-
bolische betekenis. Zie daarvoor-Hoofdstuk 9. 
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13 Dit voorkeurshuwelijk wordt meestal verklaard uit het erfrecht. In het islamitisch recht 
erven meisjes de helft van het deel dat jongens krijgen. Door te huwen met meisjes binnen 
de familie kan het erfdeel van meisjes voor de familie behouden blijven. 
14 Dit komt eveneens naar voren in de keuze van slaapplaatsen. De moeder slaapt niet naast 
haar echtgenoot, maar naast haar kinderen. Na de geboorte van een baby schuift het oudere 
kind een stukje verder van de moeder af zodat de baby naast de moeder kan slapen. Het 
jongste kind, ook wanneer het een jongetje is, kan zo het langst naast de moeder slapen. 
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8 7 o n 8 e moeders zijn als katten' 
Kwellingen en bezetenheid door geesten bij pasbevallen vrouwen 
op het platteland van Tunesië 
Na de geboorte van haar zoontje Nürdïne, was Laila erg moe en lusteloos. Omdat 
Nuridine een sterk begeerde zoon was na drie dochters, verwachtte iedereen dat 
Laila's lusteloosheid wel zou verdwijnen na een periode van aansterken. Ook na de 
eerste dagen kreeg ze daarom versterkende gerechten zoals kip, groentesoep en 
eieren. De echtgenoot van Laila, Driss, was heel gelukkig met zijn zoon en wilde 
een zerda, feest voor een heilige, organiseren om zijn geluk te delen met andere 
familieleden en om zijn familieheilige te danken op wiens voorspraak Nuridine 
gekomen was. Maar Laila bleef moe en lusteloos. Bovendien kwam haar melk 
slecht op gang, eigenlijk slechts aan één kant. Op al het kraambezoek reageerde ze 
ofwel flauw en afgemat, ofwel hevig opgewonden. Erger was nog dat ze voor de 
baby nauwelijks belangstelling had. Het was vooral de moeder van Driss die het 
huishouden regelde, de dochters en de baby verzorgde. 
De verklaring voor het gedrag van Laila zocht haar schoonmoeder in het boze 
oog. Daarin stond zij niet alleen: ook Zohra, de vroedvrouw die Laila met de 
bevalling had geholpen, dacht aan het boze oog. Het kraambezoek was talrijk 
geweest, maar lang niet iedereen was even blij met een zoon voor Laila en Driss. 
Waren daar niet Zubaida, de echtgenote van de smid, die pas bevallen was van 
haar vierde dochter, en Suaad, de buurvrouw, een huizenblok verder, die al twee 
dochters had en maar niet opnieuw zwanger raakte. Zubaida had Laila de voorde-
len van dochters verteld en Suaad had gevraagd of er wel melk en geen water uit 
de borst van Laila kwam. Mabruka, een oudere buurvrouw van Zohra, was samen 
met Zohra bij Laila op bezoek geweest en had haar een tak laurier gegeven, als 
bescherming tegen het boze oog. Zij twijfelde echter en stelde dat Laila niet 
geslagen was door het oog, maar gekweld werd door de jinn, geest, Qattüs Nifas. 
Omdat Laila niet herstelde bezocht zij met haar schoonmoeder een specialiste 
tegen het boze oog mraa takarkub. Deze oudere vrouw had van haar heilige de gave 
gekregen mensen van het boze oog te genezen. De behandeling bestaat uit een 
ritueel waarbij met zout in de hand zeven maal een cirkel gedraaid wordt over de 
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rug van de patiënt, onder het uitspreken van een gebedje. Als het zout in de hand 
vochtig wordt, zit het boze oog daarin en is de patiënt ervan verlost. De specialiste 
gooit het zout op een kat die het vervolgens van zich afschudt. 
Helaas had deze behandeling niet het gewenste resultaat. Laila werd steeds 
ontoegankelijker. Ze wilde niets meer van de kinderen weten, en ze was ofwel 
hevig geagiteerd ofwel volkomen passief. Toen de moeder van Driss een keer bij 
haar aandrong het kind te voeden, werd ze zo boos dat ze de baby van zich afgooi-
de. Driss ging daarna met zijn moeder naar Aicha, een heel oude traditionele 
vroedvrouw, die geen bevallingen meer deed, maar nog wel kruiden verzamelde en 
medicijnen maakte, en moeders van baby's behandelde tegen melkziekten. Aicha 
stelde dat Laila bezeten was door de jinn, geest, Qattüs Nifas en dat een uitdrijving 
noodzakelijk zou zijn. Die uitdrijving is later uitgevoerd door de vertegenwoordiger 
van de (overleden) familieheilige tijdens een hadra, trance-dans. 
Maar ook deze uitdrijving bracht geen verbetering in de situatie van Laila. Haar 
schoonmoeder ging daarom met Laila en begeleid door Driss en een andere zoon, 
naar een nog levende heilige in een nabij gelegen stadje. Deze heilige beval Driss en 
zijn moeder om met Laila naar een dokter te gaan. De dokter die Laila onderzocht, 
liet haar opnemen in een psychiatrische inrichting. 
Bezetenheid en kwellingen door de jinn, geest Qattüs Nifas kwam in het Tunesische 
dorpje 'Ain al MaSriqi waar Laila en Driss woonden, en waar ik vanaf 1976 antropo-
logisch veldwerk verrichtte, vaker voor.1 Alle vrouwen en de meeste meisjes die ik 
hierover sprak, kenden deze jinn en kenden vrouwen die door deze jinn gekweld 
waren. Van de tachtig vrouwen die onder een steekproef vielen voor een enquête over 
het gebruik van anticonceptie, waren er zestig gehuwd. Zevenenvijftig vrouwen 
hadden kinderen. Achtendertig van haar vertelden dat zij zelf last hadden gehad van 
deze jinn.2 
De jinn Qattüs Nifas is in zoverre een speciale jinn dat alleen pasbevallen vrouwen 
er last van hebben. Tot veertig dagen na de bevalling kan deze jinn vrouwen kwellen 
door haar te prikken, of zelfs door haar te bezetten. De verschijnselen die hierbij 
optreden zijn: heel zware vermoeidheid, koorts, heftige bloedingen, gezwollen lichaam 
of delen daarvan, en waanzinnigheid, makbül, waarbij de vrouw gevaarlijk kan zijn 
voor haar kind. Bij lichtere aandoeningen heeft de jinn de vrouw slechts geprikt, in het 
geval van zwaardere aandoeningen is de vrouw door deze jinn bezeten. 
In dit hoofdstuk wil ik op de eerste plaats de voorstelling van de Qattüs Nifas 
toelichten en kort plaatsen binnen andere religieuze voorstellingen zoals die leven op 
het Tunesische platteland. Omdat de westerse geneeskunde ook in Tunesië met 
traditioneel-religieuze ziekten wordt geconfronteerd - zo werd Laila zelfs door een 
heilige verwezen naar een dokter -, zal ik op de tweede plaats nagaan of er in de 
westerse geneeskunde vergelijkbare ziektebeelden bekend zijn over pasbevallen 
vrouwen. Tot slot wil ik analyseren waarom de bewoners van het Tunesische platte-
land dit ziektebeeld deze interpretatie geven. 
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Qattüs Nifas 
In de periode tot veertig dagen na een bevalling, nifas genaamd, verkeren vrouwen in 
staat van grote onreinheid, junub. In die periode mogen zij geen gebed verrichten, 
geen moskeeën, begraafplaatsen of heiligdommen bezoeken en geen heilige voorwer­
pen, zoals bijvoorbeeld de Koran, aanraken. In deze tijd mogen zij ook geen sexuele 
omgang hebben met haar echtgenoot, geen vee melken en geen eten koken. De staat 
van grote onreinheid wordt opgeheven door complete reiniging, een groot bad voor 
het hele lichaam, gusl. Omdat er in het dorpje 'Ain al MaSriqi ten tijde van het onder­
zoek geen badhuis, hammam, was, waren zij voor deze voorziening aangewezen op het 
ongeveer 16 km verder gelegen stadje Qantara al Fahs.3 Complete reiniging in het 
badhuis vroeg daarom veel organisatie voor vervoer en begeleiding. De meeste 
vrouwen uit het dorp namen dat bad dan ook thuis. 
De staat van grote onreinheid van pas bevallen vrouwen wordt veroorzaakt door 
de bloedingen na een bevalling. Zoals de menstruatie vrouwen maandelijks drie tot 
vier dagen onrein maakt, zo maken bevallingen vrouwen veertig dagen onrein. 
Onreinheid in het algemeen en bloed in het bijzonder, trekken jnün (meervoud van 
jinn aan. Het is dus niet zo verwonderlijk dat vrouwen tijdens haar onreine perioden 
als extra vatbaar voor jnün worden gezien. Jinn zijn geesten door God uit vuur gescha­
pen. Zoals vuur vervliegt, in rook opgaat, geen vorm heeft, zo hebben jnün geen vorm 
en zijn zij dan ook in het merendeel van de contacten onzichtbaar. Jnün komen uit, 
horen thuis in, het onderaardse. In het onderaardse is het donker. Er smeult slechts 
vuur. Wanneer jnün op aarde verblijven zitten ze voornamelijk op plaatsen die met 
het onderaardse in verbinding staan, spelonken of kloven in bergen, moerassen, 
donkere plaatsen bij rivieren, in bronnen; op plaatsen die lijken op het onderaardse, 
zoals holen, oude vervallen hutten en huizen, struikgewas en dichte bosjes; of in 
materie die ook in het onderaardse aanwezig is zoals vuur, gloeiende of smeulende 
houtskool, as, afval, mest en bloed. De oorsprong en verblijfplaatsen van de jnün 
komen ook tot uiting in de betekenis van het begrip jinn. Jinn is afgeleid van het 
werkwoord janna, dat verbergen, bedekken, donker zijn of worden, betekent. 
De meeste jnün zijn goed, noch slecht van aard en laten de mensen wel met rust. 
Toch zijn de dorpelingen over het algemeen bang voor hen; zij zijn onzichtbaar en 
daarom niet altijd te vermijden. Als een mens per ongeluk een jinn aanraakt of erop 
stapt, schrikt de jinn en kan deze de mens letsel toebrengen of zich in die mens 
vastzetten. Vrouwen zijn vaker het slachtoffer van een jinn dan mannen. Door haar 
lichamelijke processen van menstruatie en bevallingen zijn vrouwen aantrekkelijker 
voor jnün dan mannen en door de aard van haar werk - hout sprokkelen, water halen, 
schoonmaken, vuur aanmaken om eten te koken - komen vrouwen vaker dan mannen 
op plaatsen waar zich jnün bevinden of in aanraking met materiaal waar jnün in 
zitten. 
Hoewel de jnün onzichtbaar zijn en moeilijk te ontlopen, kan een mens wel 
proberen hun aanvallen te voorkomen. Het aantal jinn in huis kan men beperken door 
regelmatig reukkruiden op een houtskool vuurtje te laten branden, door het huis 
schoon te houden en regelmatig te witten, en door teksten uit de Koran aan de muur 
te hangen. Vrouwen kunnen ook proberen de jnün die in huis verblijven vriendelijk te 
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stemmen door hen eten te geven door een beetje meel in de hoeken van het huis te 
strooien. Daarnaast kan een mens de jnün zijn of haar komst aankondigen en aanval­
len voorkomen door hardop teksten uit de Koran te citeren of door de naam van God 
vele malen achter elkaar uit te spreken, bism-allah. Dit doet men dus vooral wanneer 
men zich begeeft naar plaatsen die men niet kent, bijvoorbeeld bij het betreden van 
een huis of erf van een andere familie ('dan weet je niet waar jnün zitten, of waar het 
vuur gestookt wordt en het afval ligt'), en wanneer men werkt of handelingen verricht 
in de buurt van plaatsen waar jnün te verwachten zijn, bijvoorbeeld bij het rapen van 
hout, het halen van water, het schoonmaken, het weggooien van as/afval /mest, het 
opporren van het vuur, het koken, en wanneer men zich schaart rond het vuur om 
zich te warmen. 
Naast de jnün die bij toeval of per ongeluk letsel toebrengen, bestaan er jnün die er 
bewust op uit zijn de mensen te schaden. Dat bewust schaden kan, maar hoeft niet 
voort te vloeien uit hun kwaadaardige aard. Echte kwaadaardige jnün zijn de hier 
besproken Qattüs Nifas en de Tabi'a een vrouwelijke jinn die vooral zwangere 
vrouwen en heel jonge kinderen kwelt. Jnün die bewust mensen schaden, maar niet 
kwaad van aard zijn, handelen in opdracht van heiligen. Zij doen zich in dergelijke 
gevallen meestal voor in de gedaante van een slang. 
Niet alle jnün hebben namen. Slechts jnün die in bepaalde situaties optreden hebben 
een eigen naam, zoals de hiervoor genoemde Tabi'a en de Qattüs Nifas. Van de 
Qattüs Nifas is niet alleen bekend wie het slachtoffer worden, maar ook in welke 
periode. Deze jinn is daar zelfs naar vernoemd: Qattüs betekent kat en Nifas duidt de 
periode aan tot veertig dagen na een bevalling. De Qattüs Nifas zit op of in een kat 
ofwel in vuur. Katten zijn voor vrouwen makkelijker te vermijden dan het vuur. Een 
vrouw moet daarom tot veertig dagen na haar bevalling meer dan normale afstand 
houden van vuur. Daarmee wordt niet alleen het taboe op het bereiden van maaltijden 
in deze periode versterkt, maar het beperkt vrouwen eveneens in de mogelijkheid tot 
verwarmen tijdens de winter. Deze laatste beperking namen vrouwen waarschijnlijk 
minder in acht: alle vrouwen vertelden dat de Qattüs Nifas, voor zover zij wisten, 
vanuit het vuur had toegeslagen. 
De meest voorkomende aandoeningen door jnün veroorzaakt zijn koorts, trillingen, 
gezwollen gezicht, handen en/of voeten, wonden, verlammingen en waanzinnigheid. 
In de eerst genoemde gevallen heeft de jinn de mens slechts geslagen of geprikt, in het 
geval van waanzinnigheid hebben één of meer jnün zich aan de mens vastgezet en 
bezit van hem/haar genomen. Mensen die bezeten zijn, onderhouden speciale relaties 
met de jnün. Zij weten precies waar ze zitten, kunnen ze zien en gaan ook bij hen op 
bezoek, bij voorkeur 's nachts. 
Er bestaan verschillende mogelijkheden om te genezen van de aandoeningen die 
door jnün zijn toegebracht. De keuze uit die verschillende mogelijkheden hangt vooral 
samen met de aard (lichamelijk en/of geestelijk) en de zwaarte van de aandoening. 
Een van de twee koranleraren, mu'addib, uit het dorp stelt vast om welke jinn het gaat 
en schrijft een ktab, tekst uit de Koran. Deze ktab moet in water opgelost en daarna 
opgedronken worden. Wanneer het onheil zwaar is, zal de mu'addib er twee of drie 
uitschrijven. Een of twee daarvan moet men dan opdrinken, de andere wordt in een 
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zakje gestopt of in een doekje gewikkeld en op het lichaam meegedragen. Die ktab die 
men meedraagt dient er voor de mens bescherming te geven tegen nieuwe aanslagen. 
Voor een aantal aandoeningen zoals koorts, gezwollen gezicht, handen of voeten, 
kan men ook terecht bij de wajiha in het nabij gelegen stadje. De wajïha is een vrouw 
die in staat is allerlei ziektes te genezen. Ze heeft dit vermogen doorgekregen van haar 
ouders, meestal haar moeder. Voor het sterven spuwt de ouder in de eigen handen of 
in de handen van de dochter, die het speeksel op haar beurt opdrinkt. Wanneer 
iemand last heeft van gezwollen lichaamsdelen, past de wajiha een soort massage toe 
met behulp van haar speeksel. In geval van koorts maakt zij een drankje waarin zij 
eveneens haar speeksel verwerkt. Wanneer men een ziekte heeft opgelopen door een 
aanval van een jinn, dan verdient het wel aanbeveling om naast de behandeling door 
de wajiha een ktab bij de mu'addib te halen. 
Wanneer men bezeten is door jnün, kan men daar minder of meer last van hebben. 
Minder, bijvoorbeeld in geval van flauwtes met of zonder ademnood. Bij flauwtes met 
ademnood wordt de bezetene blauw van kleur. In zo'n geval vraagt men de mu'addib 
of muqaddam, beheerder van een heiligdom en vertegenwoordiger van de heilige, vast 
te stellen om welke jinn het gaat en hoe men die jinn tevreden kan stellen. Meestal 
vraagt de jinn in zo'n situatie een offer van een klein dier, bijvoorbeeld een zwarte of 
bruine kip en laat hij het slachtoffer hierna verder met rust. Zware aandoeningen door 
bezetenheid zijn bijvoorbeeld verlammingen en waanzinnigheid. De familie van de 
zieke organiseert dan een speciaal feest ter ere van de familieheilige. Voor dit speciale 
feest vraagt men de muqaddim of de wakil. Deze religieuze specialisten zijn ook bekend 
met de hadra, dans ter ere van een heilige. Tijdens de hadra bedreigt de danser de jinn 
die de bezetenheid veroorzaakt en drijft hem of haar uit de zieke met behulp van de 
heilige. De danser gaat het huis in, zoekt de zieke, bedekt hem of haar met een deken 
of een groot kledingstuk, bijvoorbeeld een cape, en trekt hem of haar mee in de dans. 
Wanneer de hadra geen succes heeft, de jinn de zieke niet loslaat, kan men nog 
terecht bij de mu'addib voor 'azïma, bezwering, belezing. 'Azïma is een speciale 
techniek die niet iedere koranleraar beheerst. 'Azïma is ook niet eenvoudig te leren. 
Men moet er speciale gaven voor bezitten, zoals het kunnen waarnemen van dingen 
die voor gewone mensen onzichtbaar zijn, heel speciale boeken kunnen raadplegen en 
over moed beschikken. Het uitvoeren van 'azïma is namelijk niet zonder risico; het 
kan gevaarlijk zijn omdat men bij verkeerd gebruik allerlei niet bedoelde krachten 
oproept. De jnün kunnen boos worden over de behandeling en op een andere wijze 
terugslaan. 
De dorpelingen zijn van mening dat een westers opgeleide arts nooit aandoeningen 
kan genezen die door jnün zijn veroorzaakt. Toch wordt de westerse geneeskunde in 
toenemende mate geconfronteerd met dergelijke traditioneel-religieuze ziekten. Zo 
werd Laila uit de hierboven beschreven casus zelfs door een heilige naar een arts 
verwezen. Deze confrontatie roept veel problemen op: de westerse geneeskunde kent 
namelijk geen ziektebeelden als kwellingen en bezetenheid door geesten. Daarom wil 
ik in het volgende nagaan welke ziektebeelden van pasbevallen vrouwen in de 
westerse geneeskunde bekend zijn en of deze vergelijkbaar zijn met die welke de 
plattelanders in Tunesië kennen. 
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Ziektebeelden van pasbevallen vrouwen in de westerse geneeskunde 
De belangrijkste complicaties die in het kraambed kunnen voorkomen zijn bloedingen, 
infecties, stoornissen in de borsten en psychische stoornissen.4 Teveel en/of langdurig 
vloeien van pasbevallen vrouwen wordt meestal veroorzaakt door endometritis 
(ontsteking van het baarmoederslijmvlies). Oorzaken van endometritis zijn gewoonlijk 
achtergebleven resten van de placenta en van het vlies. Lichte vormen van endometri­
tis gaan niet met koorts gepaard, uitgebreide vormen daarentegen wel. 
Koorts bij kraamvrouwen is meestal een gevolg van infecties in en rond de 
voortplantingsorganen of van infectiehaarden elders in het lichaam. De micro-organis­
men die deze infecties veroorzaken, kunnen afkomstig zijn van de vrouw zelf, of zij 
kunnen overgebracht zijn door vuile instrumenten en onhygiënische omstandigheden. 
Pasbevallen vrouwen zijn extra kwetsbaar voor deze pathogene micro-organismen. Na 
de bevalling bestaat er een grote wondvlakte in de baarmoeder en de natuurlijke 
verdedigingsmechanismen zoals cervixprop en vaginale flora ontbreken. Bloedklonten, 
vlies- en placentaresten vormen een goede voedingsbodem voor deze micro-organis­
men. Daarbij kan de weerstand van de vrouw verminderd zijn ten gevolge van 
uitputting of anemie (bloedarmoede). 
Vanuit de vagina verspreidt een infectie zich op verschillende manieren. Via het 
slijmvlies van de baarmoeder (endometritis) kunnen de hele baarmoederspierweefsel-
wand (myometritis), en het weefsel naast de baarmoeder ontsteken. Vanuit de 
baarmoederholte de eileiders (salingitis) en het buikvlies (peritonitis). Dit leidt 
mogelijk tot onvruchtbaarheid. Via het lymfesysteem en het bloed kan de infectie zich 
zelfs in het hele lichaam verspreiden (sepsis en pyemie). 
Stoornissen in de borsten komen heel regelmatig voor. De melkgangen en vooral 
tepelkloven vormen een potte d'entrée voor ziektekiemen. Verstoppingen van de 
melkklieren kunnen leiden tot borstontsteking (mastitis) die met koorts gepaard gaat. 
De geboorte van een kind kan bij vrouwen ook verschillende psychische stoornis­
sen oproepen. Globaal kunnen er drie toestandsbeelden onderscheiden worden: 
emotionele labiliteit (postnatale blues), de ernstige depressie (post-partum depressie) 
en de puerperaal psychose of psychotische depressie. Deze drie ziektebeelden zijn niet 
altijd goed van elkaar te scheiden. Het gaat hier eerder om een continuüm waarbij het 
ene ziektebeeld in het andere over kan gaan. 
Veel vrouwen maken in de kraamtijd een moeilijke periode periode door, variërend 
van enkele uren tot enkele dagen. De meest opvallende verschijnselen zijn het 
plotseling overvallen worden door hevige huilbuien, gevoelens van prikkelbaarheid en 
moedeloosheid, angst en somberte. Het gaat hier om de zogenaamde 'huildagen' die 
vanzelf weer wegtrekken. 
Ernstiger is de post-partum depressie, een toestandsbeeld waarin de sombere stem­
ming centraal staat. Symptomen hiervan zijn: zware vermoeidheid, prikkelbaarheid, 
lusteloosheid, slaapstoornissen, gebrek aan eetlust, piekeren, overbezorgdheid, 
gevoelsverlies, depressieve stemmingen, angstgevoelens voor allerlei zaken zoals angst 
om gek te worden, angst dat het nooit meer overgaat, angst om alleen te zijn. Soms is 
er sprake van agressieve gevoelens naar de baby toe, als deze veel huilt, nat is, niet 
wil drinken enzovoort. Dit kan leiden tot fantasieën het kind iets aan te doen. Naar 
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haarzelf toe is er soms sprake van suïcidale gevoelens. Dit alles roept sterke schuldge-
voelens op over tekortschieten en lastig-zijn. Kenmerkend voor post-partum depressie 
is dat iedere vrouw dit anders ervaart en dat de verschijnselen zoals hier genoemd, 
niet allemaal voor hoeven te komen. Meestal ontstaat de post-partum depressie binnen 
zes weken, de piek ligt rond de twee tot drie weken na de bevalling. Doordat de post-
natale controles meestal eindigen rond tien dagen na de bevalling, wordt deze 
depressie vaak niet opgemerkt door artsen en verloskundigen. Moeders schamen zich 
vaak over haar gevoelens, uiten deze niet of weinig en denken zelf ook niet in de 
richting van dit ziektebeeld. 
Een puerperaal psychose of psychotische depressie kan ontstaan uit een post-
partum depressie, maar dat hoeft niet het geval te zijn. Wanneer dat niet het geval is, 
ontstaat een puerperaal psychose meestal in een eerder stadium na de bevalling dan 
de post-partum depressie. Ook de puerperaal psychose kan bij verschillende vrouwen 
verschillende verschijnselen geven. Meestal is er sprake van zware depressie, verward-
heid, dwanggedachten, gevoelens van kwellende onrust zich uitend in het onderne-
men van activiteiten zonder duidelijk doel zoals zwerven of doelloos heen en weer 
lopen, desoriëntatie, bewustzijnsstoornissen waarin heldere momenten worden 
afgewisseld door wanen en hallucinaties. Er is sprake van gestoorde reality-testing, dat 
wil zeggen denkbeelden en voorstellingen kunnen niet meer getoetst worden aan de 
werkelijkheid en er is sprake van waandenkbeelden. Dit veroorzaakt angst, radeloos-
heid en verbijstering bij de vrouw op de momenten dat zij helder is. Zij probeert dan 
te begrijpen wat er met haar gebeurt, maar heeft er geen greep op. Tijdens de 
psychotische periode kan de vrouw een gevaar zijn voor zichzelf en de baby. Haar 
angst kan een agressieve houding naar haarzelf en de baby tot gevolg hebben, met de 
neiging tot suïcide en/of infanticide. 
De oorzaken van psychische stoornissen zijn niet enkelvoudig; het gaat altijd om 
een complex van erfelijke, constitutionele, somatische, psychische en sociale factoren 
die maken dat de draagkracht van een vrouw, ook de fysiek verminderde draagkracht, 
overschreden wordt.5 
Wanneer de symptomen van de bovenbeschreven kraambedcomplicaties naast 
elkaar gezet worden - bloedingen, koorts, vermoeidheid, prikkelbaarheid, lusteloos-
heid, somberheid, angst, gestoord bewustzijn met wanen en hallucinaties - dan is 
duidelijk dat deze in zeer sterke mate overeenkomen met de verschijnselen die 
volgens de Tunesische plattelandsbevolking wijzen op kwellingen van pasbevallen 
vrouwen door de jinn Qattüs Nifas. In westers medische termen kan het geprikt en 
bezeten zijn door de Qattüs Nifas waarschijnlijk getypeerd worden als een verzamel-
naam voor kraambedcomplicaties. 
Qattüs Nifas binnen de denkwereld van de Tunesische plattelands 
bevolking 
Ook al zou het ziektebeeld rond de Qattüs Nifas vergelijkbaar zijn met kraambedcom-
plicaties zoals die binnen de westerse geneeskunde bekend zijn, daarmee is dit 
ziektebeeld in deze vorm niet verklaard. De vorm van een ziektebeeld is cultureel 
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bepaald en beïnvloedt het verdere proces van ziekte en genezing. Laila uit de 
hierboven beschreven casus vond geen verbetering bij traditioneel-religieuze thera-
pieën en wendde zich tot de westers medische therapie. Mogelijk werd haar ziektege-
val door de Tunesische arts getypeerd als post-partum psychose. Daarmee is dit 
ziektebeeld hoogstens hergedefinieerd, maar niet verklaard. Een verklaring voor deze 
vorm vraagt een analyse van deze voorstelling rond bezetenheid binnen de denkwe-
reld van de plattelandsbevolking in Tunesië. Omdat er in de aard van collectieve 
voorstellingen meerdere betekenisdimensies spelen - naast een cognitieve of verkla-
ringsdimensie is er ook sprake van een symbolische - zal ik de voorstellingen rond 
Qattüs Nifas analyseren aan de hand van twee vragen waarin de verschillende 
betekenisdimensies tot uitdrukking komen. Op de eerste plaats gaat het er dan om of 
het mogelijk is te begrijpen waarom de Tunesische plattelandsbevolking dit ziekte-
beeld vertaalt in deze voorstelling over geesteskwellingen en geestesbezetenheid. Op 
de tweede plaats gaat het om de vraag waarom deze kwellingen en bezetenheid bij 
pasbevallen vrouwen geschieden door deze speciale jinn, de Qattüs Nifas. Antwoord 
op de eerste vraag vraagt een cognitieve analyse, en antwoord op de tweede vraag 
een symbolische. 
Geesteskwellingen en geestesbezetenheid als interpretatie van dit 
ziektebeeld 
Voor een cognitieve analyse wil ik gebruik maken van de ideeën van Horton. Horton 
gaat er namelijk vanuit dat traditioneel Afrikaanse religies gezien moeten worden als 
pogingen de wereld te verklaren. Daarmee bedoelt hij niet zozeer existentiële verkla-
ringen over het ontstaan van de wereld, aard en doel van het menselijk bestaan, maar 
verklaringen voor alledaagse gebeurtenissen en problemen, ziekte, ongeluk, droogte, 
enzovoort. Die verklaringen maken mensen niet passief, maar geven hen de mogelijk-
heid om te voorspellen en de gang van zaken zelfs actief te beïnvloeden: 'explanation, 
prediction, and control'. 
Als een vorm van theoretisch denken die uitgaat boven het niveau van 'gezond-
verstand-denken' kan het traditionele religieuze denken zelfs vergeleken worden (niet 
gelijkgesteld) met het westers wetenschappelijk denken. Elke verklarende theorie zoekt 
namelijk naar causale verbanden tussen gebeurtenissen en naar een beperkt aantal 
krachten/eenheden achter die gebeurtenissen. Als een pasbevallen vrouw in onze 
samenleving koorts krijgt, dan vraagt zij een arts een diagnose te stellen. Deze arts 
kan vanuit theoretische kennis stellen dat het baarmoederslijmvlies na een bevalling 
extra toegankelijk is voor pathogene micro-organismen, niet direct ervaarbare groothe-
den. In de Tunesische samenleving gaat een pasbevallen vrouw met koorts ook naar 
een specialist(e). Maar deze stelt de diagnose in termen van het boze oog en de jnün. 
In beide gevallen worden verschijnselen in een wijder oorzakelijk verband geplaatst 
dat het gewone verstand te boven gaat. 
De diagnose post-partum depressie koppelt ziekteverschijnselen aan somatische, 
psychische en sociale factoren en daarmee aan het totaal functioneren van het 
menselijk lichaam. De diagnose 'boze oog' verbindt vermoeidheid en lusteloosheid 
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van pasbevallen vrouwen aan jaloezie die er bij andere vrouwen kan bestaan. In beide 
gevallen maakt men gebruik van een theorie die zoekt naar eenheid achter de verschei­
denheid, naar eenvoud die aan de complexiteit van de verschijnselen ten grondslag ligt, 
naar regelmaat achter het toeval van de willekeurige feiten (Tennekes 1982: 69-70). 
Hoe is nu het verklaringsmodel geordend dat volgens Horton ten grondslag ligt 
aan het traditionele Afrikaanse denken? Hij gaat daarbij uit van verklaringen op 
verschillende niveaus. Die verschillende verklaringsniveaus staan niet los van elkaar, 
maar zijn onderling met elkaar verbonden. Horton illustreert zijn visie met behulp van 
de Kalabari die woonachtig zijn in de Nigerdelta. Als laagste niveau van verklaring 
ziet hij bij dit volk het gezond-verstand-denken en als hoogste verklarende niveau de 
schepper en het 'lot' van de wereld. Op dit hoogste niveau is uiteindelijk alles te 
abstraheren tot een totale allesomvattende verklaring. Een actieve benadering voor 
mensen is op dit niveau echter niet meer mogelijk (Horton 1962). Tussen het laagste 
en het hoogste niveau kunnen een of meerdere verklaringsniveaus zitten. In deze 
hiërarchie keren de verschijnselen van een lager niveau in een andere manifestatie 
terug op het hogere niveau. Die andere manifestatie is geabstraheerd van niet-
relevante kenmerken die nodig zijn om het verschil in niveau te overbruggen. De 
manifestatie op hoger niveau verklaart wat op lager niveau een verklaring vraagt. De 
verbinding tussen de verschillen in niveau wordt gemaakt door zogenaamde 'corres-
pondence rules' (Horton 1967). Deze 'rules' geven aan welk verschijnsel op een hoger 
niveau van verklaring een manifestatie is van verschijnselen op een lager niveau. En 
ieder hoger niveau schept orde in een verscheidenheid van verschijnselen op lager 
niveau, die op dat lagere niveau niet kunnen worden verklaard. Anders gesteld: men 
stapt naar een volgend niveau wanneer er geen bevredigende verklaring meer 
gegeven kan worden. Dit betekent dat de verklaringen die mensen geven voor ziekten 
en ongeluk zich waarschijnlijk zullen bewegen in stappen die opeenvolgende niveaus 
voorstellen. Voor de voorstellingen rond Qattüs Nifas betekent dit dat gezocht moet 
worden naar de achtereenvolgende verklaringen die gebruikt worden. 
Laila is lusteloos en moe na de bevalling van Nuridine, een normaal verschijnsel na 
een bevalling. Indien mogelijk krijgen pasbevallen vrouwen versterkend voedsel, zo 
ook Laila. Haar lusteloosheid houdt echter aan, zij blijft geheel passief, terwijl iedereen 
het omgekeerde verwacht, namelijk dat ze heel gelukkig zal zijn met haar zoontje. De 
eerste diagnose die gesteld wordt, is het boze oog. Het boze oog komt voort uit 'een 
slecht hart', uit jaloezie, ook al is de werp(st)er zich daar niet van bewust. Kinderen in 
het algemeen en zoons in het bijzonder zijn sterk gewenst. Door kinderen op de 
wereld te zetten, voldoet een vrouw aan haar verplichtingen jegens haar schoonfamilie 
en is zij verzekerd van een plaats binnen die familie. Zowel baby's, kleine kinderen als 
jonge moeders zijn dan ook veelvuldig het slachtoffer van het boze oog. 
De behandeling van het boze oog geeft Laila geen verbetering. Er wordt een 
specialiste'geraadpleegd: de vroedvrouw Aicha. Deze suggereert bezetenheid van de 
Qattüs Nifas, een diagnose waar al eerder aan was gedacht. Om deze jinn uit te 
drijven, zijn de krachten van heiligen nodig. De assistent van de overleden heilige van 
de familie van Driss probeert de Qattüs Nifas uit te drijven in de hadra-dans. Omdat 
deze uitdrijving niet lukt, wordt een levende heilige geconsulteerd. Deze geeft een 
afweermiddel, maar kan Laila niet verder helpen en verwijst haar naar een arts. De 
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dorpelingen zien hierin maktüb, het lot dat God voor ieder mens heeft bepaald en dat 
geschreven staat op het voorhoofd. 
Het verloop van de andere achtendertig casussen over kwellingen door de Qattüs 
Nifas is minder dramatisch. Geen van die vrouwen was zo sterk bezeten geweest door 
deze jinn als Laila. Negenentwintig van hen vertelden niet bezeten geweest te zijn, 
maar slechts geprikt. Ze waren genezen met behulp van een korantekst. Van de 
overige negen vrouwen waren vier er van overtuigd bezeten te zijn geweest. Een 
vertelde dat er een succesvolle uitdrijving voor haar had plaatsgevonden in de hadra. 
De drie anderen waren genezen door bezoek aan heiligen, het offeren van kip en door 
een ktab. De vijf vrouwen die niet wisten of ze bezeten waren geweest, dan wel slechts 
geprikt, waren genezen met behulp van de wajïha, door heiligen te bezoeken en door 
een ktdb. Van alle achtendertig vrouwen stelden zesendertig dat voor haar ook de 
diagnose van het boze oog was gesteld. Het was echter niet meer te achterhalen hoe 
de relatie was geweest tussen het boze oog en de Qatfüs Nifas. 
Zoals hierboven beschreven in de visie van Horton, verklaart een hoger niveau een 
veelvuldigheid aan tegenstrijdige verschijnselen op een lager niveau. Wanneer de 
verklaring op het niveau van het gezond-verstand-denken is uitgeput en niet blijkt te 
voldoen, is de tweede diagnose die van het boze oog. In het geval van Laila zijn er al 
eerder suggesties in de richting van Qattüs Nifas, maar deze diagnose wordt feitelijk 
pas gesteld als de verschijnselen niet meer binnen de verklaring van het boze oog te 
passen zijn. De oorzaak voor het boze oog is ook specifieker dan voor de Qattüs Nifas. 
Het boze oog komt van jaloerse mensen, altijd van buiten familie, van niet-familiele-
den. De Qattüs Nifas komt ook binnen voor, in de huizen, en is veel makkelijker op te 
lopen, omdat deze jinn in het vuur zit en op of in een kat. In alle huizen brandt 
regelmatig vuur om de maaltijden te bereiden en als verwarming. De meeste families 
hebben wel een kat die ook 's nachts door het huis heen loopt. Een kat kan op mensen 
springen zonder dat ze dat merken, bijvoorbeeld als ze slapen. De Qattüs Nifas wordt 
bestreden met behulp van de kracht van heiligen, die deze kracht op hun beurt weer 
van God ontvangen hebben. Een heilige slaagt daar niet altijd in, zoals het geval van 
Laila laat zien. Heiligen vormen ook geen manifestatie van jnün op hoger niveau: ze 
staan er eerder naast of er tegenover op hetzelfde niveau. Maktüb, het door God 
bepaalde en op het voorhoofd beschreven lot van de mens, brengt de Qattüs Nifas tot 
een uiteindelijke alomvattende verklaring. Deze rangschikking wordt ondersteund 
door een analyse van de voorstellingswereld van de Kroumerie-bewoners (bergbewo-
ners in Noord-West-Tunesië) door Duim (1978) en van de Marokkanen door Wester-
marck (1973). Duim komt tot overeenkomstige conclusies. Hij plaatst jnün als manifes-
tatie van het boze oog op een hoger niveau dan het oog, en God op het hoogste 
verklaringsniveau boven jnün. Westermarck (1973: 19) vindt de jnün als manifestatie 
van het boze oog ook in Marokko terug. 
Met behulp van de ideeën van Horton kan duidelijk gemaakt worden hoe de 
Qattüs Nifas als jinn geplaatst moet worden binnen de voorstellingswereld van de 
Tunesische plattelandsbevolking. Deze analyse geeft echter geen antwoord op de 
vraag waarom deze kwellingen en bezetenheid bij pasbevallen vrouwen geschieden 
door een speciale jinn, de Qattüs Nifas. Antwoord op die vraag vraagt een symboli-
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sche analyse van de voorstellingen rond Qattüs Nifas. Daarom zal ik hieronder nagaan 
welk gegeven expressie krijgt in de voorstelling van de Qattüs Nifas. 
Qattüs Nifas als symbolische expressie van pasbevallen vrouwen 
Voor de vraag welk gegeven expressie krijgt in de voorstelling van de Qattüs Nifas is 
op de eerste plaats een inhoudelijke analyse van deze voorstelling noodzakelijk. De 
vorm van een symbool komt namelijk niet toevallig tot stand. Tussen een symbool en 
dat wat het symboliseert bestaat een 'natuurlijk verband'. Dat wil zeggen de relatie 
tussen het symbool en dat wat het symboliseert is niet arbitrair, maar tot op zekere 
hoogte gemotiveerd (Tennekes 1979: 19). Opvallend in deze voorstelling is het concrete 
beeld van de jinn als kat. Belangrijk is daarom welke ideeën er onder de dorpelingen 
leven over katten, welke overeenkomsten er bestaan tussen katten en jnün en of er een 
analogie bestaat tussen katten, jnün en pasbevallen vrouwen. 
Westermarck (1973: 107) beschrijft hoe de kat in Marokko vooral gezien wordt als 
een door geesten bezeten dier, of zelfs als een jinn in vermomming. Desondanks is er 
wel baraka, goddelijke zegening, in katten (Westermarck 1973: 20). Voor de bevolking 
in het dorp van onderzoek ligt het verband tussen katten en jnün niet zo sterk als 
Westermarck beschrijft voor Marokko, maar de associatie tussen beide omvat meer 
dan de Qattüs Nifas. Zij zien niet alle katten als bezeten of als een vermomde jinn, 
maar slechts enkele. Wel zijn de dorpelingen van mening dat jnün voorkeur tonen 
voor katten in vergelijking met andere dieren. Katten hebben namelijk overeenkom­
sten met de jnün. Zo kunnen katten hun slachtoffer benaderen zonder dat deze het in 
de gaten heeft en slaan ze meestal geheel onverwacht toe. Ook al zijn jnün niet altijd 
slecht - er zijn ook goede en neutrale -, gewone mensen kunnen dat niet inschatten en 
moeten dus altijd op hun hoede zijn. Voor katten geldt hetzelfde: ook goedaardige 
katten kunnen plotseling uithalen. Zoals in het algemene beeld over jnün de slechte 
kanten naar voren komen, zo is dat ook het gevai met katten. Het volgende verhaal 
dat deze slechte instelling van katten illustreert, wordt alom verteld in het dorp. 
Na het overlijden van een mens maakt God de balans op, dat wil zeggen God 
weegt de goede daden tegen de slechte af. Indien een mens gedurende zijn/haar 
leven de dieren eten heeft gegeven, heeft de rechter engel dit in het levensboek 
aangetekend. (Ieder mens heeft twee engelen, een rechter en een linker engel. De 
rechter engel schrijft alle goede daden en de linker engel alle slechte daden op in 
een levensboek dat ieder mens op de rug meedraagt.) Een mens kan de goede daad 
van het eten aan dieren geven ook zelf bij God naar voren_brengen. Wanneer God 
deze daad bij de betreffende dieren verifieert, zullen honden en katten een verschil­
lend antwoord geven. Honden zullen de waarheid spreken en bevestigen dat zij te 
eten hebben gehad. Katten eten met de ogen dicht. Anders dan honden zullen zij 
volgens de dorpelingen altijd zeggen dat zij niets gezien hebben en geen eten 
hebben gehad. Katten zijn verraderlijk, ontevreden en zo onbetrouwbaar, dat zij 
zelfs in het aangezicht van God liegen en over mensen kwaad spreken. 
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Opmerkelijk is de grote overeenkomst tussen de eigenschappen die enerzijds aan 
katten worden toegeschreven en anderzijds aan vrouwen. Evenals katten worden 
vrouwen namelijk gezien als grillig en onbetrouwbaar. 'Vrouwen hebben veel gezich-
ten.' In vergelijking met mannen zouden vrouwen meer klagen, minder tevreden zijn, 
jaloerser zijn, onderling meer ruzie maken en meer geneigd zijn tot het kwade: 
'Mannen hebben één, vrouwen zeven duivels in het hoofd'. Zoals een gezegde luidt: 
'De listen van een vrouw zijn tweemaal zo geslepen als die van een man. Luister naar 
een voorbeeld hiervan: zij zit op de rug van een leeuw en doet alsof zij bang is voor 
de vogels.' Dit gezegde laat de dubbele geslepenheid van de vrouwelijke listen zien. 
De vrouw is zo geslepen dat zij zelfs op de rug van een leeuw kan zitten. Onderwijl 
doet zij alsof zij de onschuld zelve is en bovendien erg zwak; ze suggereert dat zelfs 
de vogels haar op zouden kunnen eten. 
Gezien de overeenkomsten tussen katten en vrouwen ligt het voor de hand er hier 
vanuit te gaan dat de voorstelling rond Qattüs Nifas een symbolische expressie is van 
een pasbevallen vrouw gedurende de periode tot veertig dagen na de geboorte. De 
vraag die hier dan onmiddellijk rijst, is wat deze voorstelling van de Qattüs Nifas 
meedeelt over de positie van een pasbevallen vrouw. Anders gezegd: waarom krijgt 
juist een pasbevallen vrouw symbolisch expressie in de voorstelling van een kat. 
Alvorens hier op in te gaan, is het belangrijk te weten hoe de dorpsbevolking denkt 
over vruchtbaarheid en kinderen krijgen. 
Vruchtbaarheid en alles wat met kinderen krijgen te maken heeft, wordt, op de 
conceptie na, als een vrouwenzaak gezien. Dit betreft niet alleen zwangerschap en 
geboorte, maar ook onvruchtbaarheid en gezinsplanning. Van een man wordt gedacht 
dat hij altijd vruchtbaar is. Kinderloosheid betekent voor de man in de eerste plaats 
dat hij impotent is en voor de vrouw dat zij onvruchtbaar is. Impotentie komt van 
buitenaf: het is een gevolg van magische praktijken, die meestal aan vrouwen geweten 
worden, of van een straf van Allah, omdat de man in kwestie zich met verboden 
sexuele activiteiten heeft beziggehouden. Tenzij uit latere huwelijken anders blijkt, ligt 
de oorzaak van kinderloosheid bij de vrouw. Onvruchtbaarheid betekent dat zij tekort 
schiet en zij roept daardoor zowel medelijden als misprijzen op. Haar man kan haar 
daarom verstoten. 
Geboortenregeling is eveneens een zaak die voornamelijk vrouwen aangaat. Als 
men er iets aan doet, is het de vrouw die de methoden toepast of de middelen 
gebruikt. Middelen en methoden die mannen zouden kunnen gebruiken, zoals coïtus 
interruptus of het condoom, staan slecht aangeschreven en worden als onmannelijk 
gezien. De anticonceptie middelen en methoden die wel gebruikt worden, zijn dan 
ook allemaal gericht op de vrouw: zowel traditionele middelen als moderne, de pil, 
het spiraal, de operatie tot sterilisatie en abortus. Dit betekent niet dat de vrouw 
zelfstandig beslist over het al dan niet gebruiken ervan. In de meeste gevallen zijn het 
de mannen die uitmaken of vrouwen wel of niet aan geboorteregeling doen. Door de 
organisatie van de medische dienstverlening voor gezinsplanning is het voor vrouwen 
ook niet goed mogelijk moderne middelen te gebruiken zonder medeweten van de 
echtgenoot. Schieten vrouwen tekort wanneer er geen kinderen of alleen meisjes 
komen, het zijn de mannen die eer en aanzien oogsten wanneer er wel kinderen -
vooral jongens - geboren worden. Zoals een boer zaait in de aarde, zaait de man in de 
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vrouw. Tegen baby's zegt men ook wel buk 'dzim, 'je vader is een man van actie'. 
Dezelfde uitspraak met de moeder in de hoofdpersoon getuigt van onnozelheid. 
Zwangerschap is dan ook niet alleen een bewijs van vruchtbaarheid van de vrouw, 
maar meer nog van de man. Een vrouw is in deze periode ook rein, zoals mannen rein 
zijn. Zij hoeft zich niet zoals tijdens de menstruatie te onthouden van sexualiteit en het 
is ook gedurende deze periode dat zij, in noodgevallen, mag slachten, een recht dat 
nadrukkelijk aan de man is voorbehouden. 
Mannelijke vruchtbaarheid is essentieel in deze patrilineaire samenleving. Kinderen 
zijn een bewijs van mannelijke potentie. De uitdrukking daarvan, zwangerschap, is 
rein. De bevalling is onrein, bedreigend, angstaanjagend, en ligt voor mannen in de 
taboesfeer. Het moederschap, dat bijzonder gewaardeerd wordt, wordt wel als rein 
gezien: de moedermelk die het kind aan de moeder bindt, is rein. De vrouw, die het 
kind voedt, wordt ook als de moeder gezien. Wanneer Noord-Afrikanen willen 
benadrukken dat zij broers of zusters zijn van dezelfde moeder, spreken zij over 
'dezelfde borst waaruit zij gedronken hebben'. En een man en een vrouw met 
biologisch verschillende moeders, die bij eenzelfde vrouw gedronken hebben, mogen 
niet met elkaar huwen. Door dezelfde melk zijn zij broer en zuster; het zou melkincest 
zijn wanneer zij man en vrouw zouden worden. Anders gesteld: als zwangere draagt 
de vrouw het kind van de man, door de bevalling voert zij het vuile werk voor hem 
uit, en pas door het zogen wordt zij echt moeder en schept zij, onafhankelijk van de 
vader, een band met het kind. 
Wanneer het werk van de bevalling is verricht en vrouwen hebben voldaan aan 
hun plicht ten opzichte van echtgenoot en schoonfamilie, breekt de periode aan dat de 
Qattüs Nifas vrouwen kan kwellen. Dit is de periode dat vrouwen een eigen band 
ontwikkelen met het kind. Beter gezegd: moeder worden van het kind van de vader. 
De vader en zijn familie hebben er ook belang bij dat een pasbevallen vrouw haar 
moederschap opneemt: zonder moedermelk heeft eenl^aby weinig overlevingskansen 
in deze samenleving. 
Vrouwen hebben de tijd nodig om moeder te worden en een band met de baby te 
ontwikkelen. Borstvoeding komt pas na enkele dagen op gang en het duurt nog langer 
voor het goed loopt. Veertig dagen na de bevalling (vergelijk de periode van ontzwan-
gering van ongeveer zes weken die wij kennen na de geboorte) gaat de moeder zich 
reinigen van het vuile werk dat een geboorte met zich meebrengt. Dan is de borstvoe­
ding goed op gang gekomen en is de moeder emotioneel verbonden met het kind van 
haar man. Kortom: zij is moeder geworden van de nieuwe baby. Voor de dorpsbevol­
king heeft een baby vanaf die tijd ook pas echte overlevingskansen en krijgt het een 
naam.7 Vanaf die periode kunnen vrouwen ook niet meer zo ziek worden dat zij een 
gevaar zouden kunnen zijn voor het kind of het kind weigeren. Na veertig dagen slaat 
de Qattüs Nifas niet meer toe. Wanneer vrouwen na veertig dagen ziek worden, 
worden zij niet meer ziek als 'moeder in wording', maar als 'moeder', als melkgeven­
de vrouw. Melkziekten, kinderziekten veroorzaakt door de slechte melk van een jonge 
moeder, komen dan ook pas voor vanaf veertig dagen na de bevalling (Creyghton 
1981: 104). 
Voor de meeste vrouwen levert het proces van moeder-worden geen problemen 
van betekenis op. Er zijn echter vrouwen voor wie die problemen onoverkomelijk zijn. 
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Die vrouwen slagen er niet in hun kind zelf te verzorgen, te voeden, te beschermen 
tegen gevaarlijke krachten en geesten, en zijn soms zelf een gevaar voor hun baby. 
Hier wordt de analogie duidelijk met de voorstelling van de jinn Qattüs Nifas als kat. 
De meeste jonge moeders zijn als 'een kat op haar jongen'. Katten verzorgen hun 
pasgeboren jongen heel intens, laten ze drinken en beschermen ze fel tegen gevaar. 
Anderzijds zijn katten soms onbetrouwbaar in het moederschap: het gebeurt namelijk 
weieens dat katten hun eigen jongen opeten. 'Jonge moeders zijn als katten, ze likken 
en zogen hun jongen, maar soms eten ze hun eigen jongen op' aldus Aicha, de oudste 
traditionele vroedvrouw van het dorp.8 
Conclusie 
Uit het bovenstaande blijkt dat het ziektebeeld dat de Qattüs Nifas veroorzaakt 
vergelijkbaar is met een complex van ziektebeelden dat ook in het westen bekend is. 
Tevens komt naar voren dat deze voorstelling zowel een schakel is in een verklarings­
model dat de Tunesische plattelandsbevolking gebruikt om om te gaan met problemen 
die pasbevallen vrouwen kunnen oproepen, als een symbolische uitdrukking van de 
positie van pasbevallen vrouwen in deze samenleving. Vrouwen brengen niet haar 
eigen kind, maar dat van hun echtgenoot ter wereld. Haar moederschap ontwikkelt 
zich pas na de bevalling door het voeden van de baby. De voorstelling rond Qattüs 
Nifas geeft aan hoe lang vrouwen daar voor nodig hebben en welke gevaren er 
gedurende dat proces voor haar dreigen. Na veertig dagen heeft de vrouw het kind 
van de man geaccepteerd, is zij moeder geworden en slaat de Qattüs Nifas niet meer 
toe. 
Een essentiële vraag lijkt hier niet behandeld, en wel of deze voorstellingen een 
expressie zijn van de tweederangs positie die vrouwen in deze samenleving innemen. 
Beantwoording daarvan vraagt echter een andere analyse, en wel vanuit het totaal van 
religieuze voorstellingen zoals dat leeft onder de dorpelingen. Of deze voorstellingen 
nu een gunstige of ongunstige boodschap over vrouwen meedelen waardoor haar 
tweederangs positie zou worden gerechtvaardigd is in dit verband ook niet relevant. 
Belangrijk is dat deze voorstellingen getuigen van een diepgaand inzicht in het proces 
dat jonge moeders doormaken na de geboorte van haar kinderen. In het westen waren 
wel de somatische complicaties na een bevalling bekend, maar het duurde decennia en 
kostte jonge moeders vele schuldgevoelens voordat zij gehoord werden wanneer zij 
klaagden dat zij niets voelden voor haar baby, dat zij zich verward, moe, lusteloos en 
depressief voelden. Tegenwoordig staan er in onze handboeken over bevallen en 
kraamtijd wijsheden als: 'Het kost tijd voordat je een sterke band hebt met je kind. 
Het kost tijd om jezelf echt ouder te voelen' (Boston Collectief 1980: 51). 'Zwanger­
schap en kraamtijd zijn fasen in de ontwikkeling van de vrouw tot het moederschap. 
Als we de kraamtijd zien als een periode waarin door de jonge moeder nieuwe 
aanpassingsvormen geleerd moeten worden, is het begrijpelijk dat zij het daar moeilijk 
mee kan hebben' 0ansen 1979: 137). 'Het is belangrijk te weten dat de tijd na de beval­
ling vaak maar heel weinig te maken heeft met die wolken van roze geluk, die je nog 
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zo vaak worden voorgespiegeld/ 'Van een moederinstinct kan je ook eigenlijk niet 
spreken' (Spanjer 1979: 213, 269). 
Op het Tunesische platteland hoeven deze wijsheden niet verworven te worden 
door onderzoek en ten koste van vele schuldgevoelens van jonge moeders. Daar 
worden ze (waarschijnlijk al eeuwen) doorgegeven door middel van symbolische 
voorstellingen zoals hier besproken. 
Noten 
1 Dit dorpje ligt ongeveer 55 km ten zuiden van de hoofdstad Tunis. Om mogelijke herken­
ning te voorkomen gebruik ik hier pseudoniemen. 
2 In de tijd dat deze steekproef werd gehouden (1976) telde het dorp 'Ain al MaSriqi 
ongeveer duizend inwoners. De steekproef bestond uit tachtig vrouwen en meisjes 
verspreid over het hele dorp. Twintig hiervan waren ongehuwde meisjes. Van de zestig 
vrouwen waren er dertig gehuwd en in de vruchtbare periode. De overige dertig vrouwen 
waren of de menopauze gepasseerd, of weduwen. Onder de dertig vrouwen in de vruchtba­
re leeftijd waren er drie zonder kinderen. Deze hoopten nog wel kinderen te krijgen. 
3 In 1980 heeft dit dorp een eigen hammam gekregen. 
4 De medische informatie kreeg ik van M. Boormans, arts en M. Sieval, gynaecologe. 
5 Er is een complex van factoren die voor het ontstaan van post- partum psychische stoornis­
sen van belang kunnen zijn. 
a Erfelijke en constitutionele factoren, met name bij psychotische ziektebeelden, 
b Somatische factoren: 
- 'Ontzwangering'; de hormonale veranderingen 
- Complicaties na de geboorte, bijvoorbeeld bloedverlies of een ontstekingsproces 
- 'Zware bevalling' 
- Anemie 
- Vitamine C of Vitamine B-deficiëntie 
- Oververmoeidheid ten gevolge van het vaak voeden en een gestoord slaapritme. 
c Psychische factoren: 
- Ambivalente gevoelens ten opzichte van de baby en/of de eigen moeder of vader 
- Discrepantie tussen een negatief beeld van zichzelf als vrouw en de taak om 'een 
goede moeder' te zijn 
- Discrepantie tussen de wens om verzorgd te willen worden, en de norm om te 
moeten verzorgen 
- Discrepantie tussen de wens door het kind bemind te willen worden, en de ervaring 
dat het kind veeleisend is. 
Samengevat: het naast elkaar staan van gevoelens van liefde en haat ten opzichte van het 
kind, zichzelf en de anderen. Decompensatie kan er het gevolg van zijn. 
d Sociale factoren: 
- De belasting van de volledige verantwoordelijkheid van huishouden en opvoeding 
van het kind, en het zich voor het eerst realiseren daarvan, en de druk van de 
omgeving om het te doen 'zoals het hoort' 
- De sociale druk als het kind bijvoorbeeld niet door de omgeving geaccepteerd wordt 
- Andere eisen die aan haar worden gesteld in verband met het moederschap, en 
waarvan ze niet weet hoe ze eraan moet voldoen. 
6 Patrilineair: de afstamming loopt volgens de lijn van de vader. 
7 Tot voor kort kregen alle kinderen in het dorp 'Ain al Masriqi hun naam tegen de tijd dat 
zij ongeveer veertig dagen oud waren. Tegenwoordig begint deze gewoonte te veranderen 
en zijn er wel families die hun pasgeboren kinderen eerder een naam geven, bijvoorbeeld 
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na drie weken of, zoals ik een keer meemaakte, zelfs na een week. Elders in Tunesië bestaat 
de gewoonte (nog steeds) om kinderen en naam te geven tegen de veertigste levensdag 
(Creyghton 1981: 104). Na veertig dagen heeft een baby volgens de dorpelingen meer 
overlevingskansen en is de gevaarlijkste tijd voorbij. 
8 Aicha is begin 1977 overleden. 
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9 Om wiens baby gaat het eigenlijk? 
Vrouwen en de patri-orde op het platteland van Tunesië 
Voor Tunesische en Marokkaanse vrouwen is het moederschap de belangrijkste ver­
vulling van hun leven als vrouw. De fysiologische processen die daarbij horen, 
zwangerschap, bevalling, zogen van de baby, worden gezien als normale, voor vrou­
wen natuurlijke processen die als vanzelfsprekend plaatsvinden (cf. Bartels 1987). Ook 
al gaat het hier om fysiologische processen, er wordt toch sociale betekenis aan 
gehecht. Zoals in Hoofdstuk 7 en 8 naar voren komt, wordt vrouwelijke vruchtbaar­
heid weliswaar gezien als een noodzakelijke voorwaarde om de familie van kinderen 
te voorzien, maar is zwangerschap eerder een uitdrukking van mannelijke vruchtbaar­
heid; als zwangere draagt de vrouw het kind van haar man, en pas door het zogen 
wordt zij echt moeder en schept zij onafhankelijk van de vader een band met het kind. 
In Hoofdstuk 7 kwam eveneens naar voren hoe vrouwen in de vruchtbare leeftijd in 
een voortdurend dilemma verkeren. Wanneer zij niet zwanger worden schieten zij 
tekort in vruchtbaarheid, en wanneer zij wel zwanger raken maken zij haar sexuele 
activiteiten zichtbaar en doorbreken daardoor de taboesfeer rond sexualiteit. Samenge­
vat: voor de voortplanting wordt de rol van vrouwen weliswaar als noodzakelijk 
gezien, maar toch als minder essentieel dan die van mannen. Bovendien maken de 
fysiologische processen die vrouwen doormaken dat ze zich niet altijd kunnen houden 
aan de sociale regels rond sexualiteit. 
Deze voorstellingen zijn 'algemeen gedeeld' of 'algemeen gangbaar', dat wil zeggen 
mensen (zowel mannen als vrouwen) leggen in eerste instantie deze voorstellingen op 
tafel wanneer zij praten over processen van vruchtbaarheid en voortplanting. Toch wil 
dat niet zeggen dat er van uit gegaan kan worden dat vrouwen vruchtbaarheid en 
voortplanting eenzelfde interpretatie geven als mannen. Bij de analyse van een 
vrouwenperspectief gaat het, zoals in Hoofdstuk 1 beschreven, altijd om een bepaalde 
groep vrouwen.1 In Hoofdstuk 3 en 6 gaat het om de reconstructie van de visie van 
Tunesische plattelandsvrouwen. Centraal daarin staat gelijkwaardigheid tussen de 
sexen. In Hoofdstuk 8 komt naar voren hoe deze Tunesische plattelandsvrouwen met 
behulp van symbolische voorstellingen verklaringen geven voor de problemen die zij 
tegen kunnen komen na een bevalling, en van de positie van pasbevallen vrouwen in 
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die samenleving. In dit hoofdstuk zal ik nagaan hoe diezelfde Tunesische plattelands­
vrouwen een eigen interpretatie geven aan die 'algemeen gedeelde' of 'algemeen 
gangbare' voorstellingen met betrekking tot mannelijke dominantie binnen de 
voortplanting. Ik zal dit uitwerken met behulp van de voorstelling rond de raqed, 
zwangerschap van een slapend kind, de positie van de qabla, de traditionele vroed­
vrouw, en de voorstelling van de tabi 'a, een geest die vooral zwangere vrouwen 
kwelt. 
Raqed, zwangerschap van een slapend kind 
Soms denken vrouwen heel lang, jaren, zwanger te zijn. In dat geval denkt men dat 
het kind gestopt is met groeien en in de buik van de moeder in slaap is gevallen; het 
is een raqed, slapende geworden (zie ook Hoofdstuk 7). 
Twee vrouwen in het dorp ' Ain al MaSriqi zijn zwanger van een kind dat slaapt in 
hun buik. Zij hebben beiden ook een harde, ronde en opgezette buik. De oorzaak 
van het inslapen is volgens de ene vrouw de beet van een slang geweest, en 
volgens de andere een bloeding. De eerste vrouw is na anderhalf jaar naar een 
dokter gegaan om te vragen het kind wakker te maken. De arts heeft haar medicij­
nen gegeven die ze niet gebruikt heeft, maar weggegooid. Dat is bij mijn eerste 
ontmoeting ook al ruim een jaar geleden. Ze vertelt dagelijks tot God te bidden het 
kind wakker te maken. De andere vrouw is dan nog niet zo lang zwanger, ruim 
een jaar, en heeft nog niets ondernomen om het kind te wekken. 
Deze voorstelling van de raqed, een kind dat stopt met groeien en in de buik van de 
moeder inslaapt, wordt door de verloskundige2 die wekelijks in de dispensaire (zieken-
post) van het dorp de consultatie verzorgt voor gezinsplanning, verklaard uit onwe­
tendheid en manipulatie in geval van sexuele activiteiten door weduwen en geschei­
den vrouwen. Ook andere schrijvers verklaren de voorstelling rond de raqed wel uit 
onwetendheid of-domheid (cf. Jansen 1982). 
De voorstelling van de raqed leeft niet alleen onder de dorpelingen in het dorp 
'Ain al MaSriqi, maar over de hele Maghreb. Ook in Marokko en Algerije leeft de idee 
dat een vrouw jarenlang zwanger kan zijn van een slapend kind. Het is daarom te 
eenvoudig om deze voorstelling te verklaren uit onwetendheid of manipulatie om de 
gevolgen van buitenechtelijk sexueel verkeer aanvaardbaar te maken. Weduwen en 
gescheiden vrouwen zijn ook nauwelijks in de gelegenheid om 'gebruik' te maken van 
deze voorstelling. Een vrouw die zwanger is op het moment van overlijden van haar 
echtgenoot, dient deze zwangerschap publiekelijk bekend te maken: wanneer de 
draagbaar met daarop haar echtgenoot het huis uitgedragen is, moet zij onder de 
draagbaar doorlopen. Zo weten alle omstanders dat de overledene nog een kind zal 
krijgen. Een weduwe die later gebruik zou willen maken van deze voorstelling over 
een slapend kind, moet de eerste stap daarvoor al zetten op de dag van de begrafenis 
van haar echtgenoot. De kans dat vrouwen een dergelijke strategie opzetten -om in de 
toekomst misschien een rechtvaardiging bij de hand te hebben voor de gevolgen van 
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een buitenechtelijke relatie-, lijkt me niet waarschijnlijk. Voor gescheiden vrouwen en 
weduwen geldt bovendien een wachttijd, de 'idda, voordat ze een nieuw huwelijk aan 
kunnen gaan: ze moeten minstens drie maandelijkse cycli voorbij laten gaan om er 
zeker van te zijn dat ze niet een nieuw huwelijk aangaan terwijl ze zwanger zijn van 
de vorige echtgenoot. Het kind van een vrouw die zwanger is op het moment van 
overlijden van de vader, of het kind van een vrouw die zwanger is op het moment 
van scheiden, behoort toe aan de vader en/of zijn familie. Als het kind de zorg van de 
moeder niet meer nodig heeft, zo rond zeven jaar, kan de vader of zijn familie het 
kind opeisen. 
Jansen (1982) beschrijft hoe de voorstelling van de raqed voor vrouwen in Algerije 
een middel is tot verzet tegen een patriarchale sexuele ordening en tegen de dominan-
te normen met betrekking tot het moederschap. Het biedt vrouwen verlichting in de 
dwingende eis kinderen te baren, bijvoorbeeld in geval van steriliteit, onvolledige 
miskraam of abortus provocatus. Jansen benadrukt dat het gebruik van de voorstelling 
van de raqed wordt 'gewogen'; wanneer het er om gaat de gevolgen van overspel te 
verhullen dan is men niet gauw geneigd erin te geloven. Het protest-karakter is dus 
maar beperkt; deze definitie van de situatie wordt volgens Jansen (1982: 178) alleen 
geaccepteerd als deze niet te nadelig is voor mannen of de sociale orde. 'De raqed is 
een middel dat vrouwen gebruiken om zich te verzetten tegen de eisen en onrecht-
vaardigheden van een patriarchaal systeem, maar het keert zich tegen hen als daarmee 
de sociale hiërarchie al te zeer aangetast wordt.' Essentieel is hier evenwel waarom 
vrouwen het gebruik van de voorstelling van de raqed niet zouden accepteren wanneer 
het om overspel gaat. Trekken vrouwen zich zoveel aan van de dominante (mannen) 
orde, dat zij in haar protest slechts binnen de grenzen blijven die door mannen 
worden gesteld? Waarschijnlijker lijkt mij dat vrouwen de raqed voorstelling in geval 
van overspel niet accepteren omdat zij overspel afwijzen. In het dorp 'Ain al Maèriqi 
wijzen vrouwen overspel of buitenechtelijk sexueel verkeer af omdat zij dat op 
zichzelf als laakbaar zien, en omdat zij het beschouwen als verraad aan de vrouw wier 
man het betreft. 
Raqed en oudere vrouwen 
De benadering van de raqed als middel tot verzet tegen een patriarchale sexuele 
ordening en tegen de dominante normen met betrekking tot moederschap, kan tot op 
grote hoogte het bestaan en voortleven van deze voorstelling verklaren. Maar juist 
voor de twee hierboven genoemde dorpsvrouwen die beiden tijdens mijn onderzoek 
zwanger zijn van een raqed, is dit niet het geval. Beide vrouwen waren rond de 
veertig, vijftig jaar. Gevolgen van overspel zijn voor hen niet meer zichtbaar. Er is 
voor hen ook geen sociale druk meer om tot volgend moederschap over te gaan; beide 
vrouwen hebben grote gezinnen met zoons en dochters. Zijn deze oudere vrouwen 
dan uitzonderingen? Zo neen, waarom dan toch nog zwanger? Anders gesteld: komt 
zwangerschap van een raqed vaker voor onder oudere vrouwen, en zo ja, wat levert 
hen dat dan op? 
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Volgens de verloskundige die de consultatie voor gezinsplanning verzorgt komt de 
raqed juist voor bij oudere vrouwen. Dit zou volgens haar samenhangen met onwe­
tendheid over het intreden van de menopauze. Vrouwen die de menopauze ingaan 
krijgen onregelmatige bloedingen en denken er dan ook niet aan dat zij in de meno­
pauze verkeren; zij gaan er eerder van uit dat ze zwanger zijn. Vrouwen en meisjes 
zijn in ieder geval niet onbekend met het verschijnsel triq fi sahr, menstruatie en de 
begin-leeftijd daarvan, tussen 12 en 16 jaar. Het onderwerp menstruatie wordt ook 
regelmatig besproken, zeker in de onder-ons-sfeer tussen meisjes. Het intreden van de 
menstruatie wordt ook naar buiten toe kenbaar gemaakt. Vanaf dat moment zal een 
meisje zich minder in het openbaar begeven, meer de safsari, sluier en hoofddoek, 
gaan dragen3, en aan de vasten tijdens de maand ramadan mee gaan doen. Vrouwen 
en meisjes zijn er ook van op de hoogte dat de menstruatie zal stoppen en dat 
vrouwen dan geen kinderen meer kunnen krijgen, maar hebben daar uiteenlopende 
voorstellingen over. Zo zijn de schattingen over de leeftijd dat de menopauze in zou 
treden nogal uiteenlopend. Over het onderwerp menopauze wordt onderling veel 
minder gesproken dan over menstruatie. Kennis over de menopauze zouden meisjes 
moeten opdoen bij oudere vrouwen. Maar juist in de relatie tussen ouderen en 
jongeren is de taboesfeer rond sexualiteit en voortplanting veel sterker dan tussen 
leeftijdsgenoten. Bovendien wordt het intreden van de menopauze naar buiten toe niet 
kenbaar gemaakt. 
Maar zelfs al zou er onder vrouwen sprake zijn van onwetendheid rond het 
intreden van de menopauze, over de leeftijd en de wijze waarop dit gebeurt, dan kan 
daarmee niet verduidelijkt worden wat de functie van de voorstelling van de raqed is, 
juist voor oudere vrouwen.4 Al in 1976 vertellen beide vrouwen mij dat zij een jaar of 
langer zwanger zijn van een raqed. In 1982 zijn zij dat nog. Ook in de tussenliggende 
jaren zien ze niet in dat ze de menopauze in zijn gegaan. Integendeel, voor hen kan de 
menopauze niet intreden voordat deze zwangerschap is beëindigd. Pas wanneer het 
kind geboren zou zijn, of 'gevallen', zou de menopauze in kunnen gaan. 
Als de raqed vaker voorkomt onder oudere vrouwen, terwijl die vrouwen hebben 
voldaan aan hun plichten ten aanzien van het moederschap en zich niet anders 
gedragen dan binnen de patriarchale sexuele ordening verwacht wordt, wat is dan het 
'voordeel' dat de positie van zwangere van een raqed hen oplevert?5 Kunnen deze 
twee vrouwen wel profiteren van de sociale genoegens die verbonden zijn aan de 
positie van oudere vrouw? Immers, als dat niet het geval zou zijn, dan zouden de 
voordelen die de positie van zwangere geeft een compensatie kunnen zijn. Voor beide 
vrouwen lijkt dit echter niet het geval te zijn. Zij zijn beiden gehuwd en hebben al 
grote kinderen. Beide vrouwen hebben ook al schoondochters in huis: een vrouw heeft 
één, de ander zelfs twee schoondochters in huis die het zwaarste huishoudelijk werk 
opknappen. De echtgenoten van beide vrouwen hebben vast werk, de een als landar­
beider op* een coöperatieve boerderij en de ander als knecht bij de smederij. De 
reputatie van beide families is niet goed, maar ook niet erg slecht. Ruzies tussen de 
vrouwen en hun schoondochters komen niet zo vaak voor dat de dorpsbevolking 
erover spreekt. De vrouwen van beide families staan als eerbaar bekend. Over één van 
de twee echtgenoten wordt gezegd dat hij een relatie onderhoudt met de vrouw van 
een vriend van hem. De familie van die vriend heeft een slechte reputatie, niet alleen 
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diens vrouw, maar ook diens dochters staan bekend als oneerbaar. Over de echtgenoot 
van de tweede zwangere vrouw doen geen speciale verhalen de ronde; hij staat 
bekend als netjes en betrouwbaar. De verklaring voor de compensatiegedachte krijgt 
dus weinig steun. Bovendien is het voordeel dat zwangere vrouwen na de eerste drie 
maanden zwangerschap genieten, gering. Een zwangerschap van jaren levert helemaal 
weinig voordeel op. Als een zwangerschap van een raqed geen duidelijk voordeel 
oplevert en geen compensatie biedt voor de situatie waarin de betrokken vrouwen 
verkeren, wat willen oudere vrouwen dan uitdrukken met hun voortdurende staat 
van zwangere. Om daar iets meer over te kunnen zeggen zal ik nagaan welke 
betekenis sexualiteit en vruchtbaarheid hebben voor oudere vrouwen op het platteland 
van Tunesië. 
Oudere vrouwen, sexualiteit en vruchtbaarheid 
Op het platteland van Tunesië gaat de bevolking er vanuit dat sexualiteit en vrucht­
baarheid voor oudere vrouwen niet meer bestaan. Oudere vrouwen zijn niet vrucht­
baar meer en worden niet geacht nog sexueel actief te zijn. De sexualiteit van oudere 
vrouwen vermindert niet vanzelf. In de loop der jaren, wanneer de kinderen groter 
worden, komen vrouwen onder druk te staan om hun sexualiteit te ontkennen en 
zichzelf als a-sexueel te zien. Wanneer de kinderen huwen komt volgend ouderschap 
voor vrouwen in de taboesfeer. Grootouders behoren geen nieuwe ouders meer te 
worden. Sociaal gezien zet de menopauze dus in op het moment dat het oudste kind 
huwt.6 
Oudere dorpsvrouwen slapen bijvoorbeeld niet naast hun echtgenoot. Als ze al in 
dezelfde kamer slapen als hun echtgenoot, delen ze het bed met hun jongste kind.7 
Ook wanneer dat jongste kind uit huis vertrekt en/of huwt, slapen echtgenoten niet 
bij elkaar. Daarmee zouden vrouwen aangeven dat zij nog sexuele omgang hebben 
terwijl zij geen kinderen meer kunnen krijgen; uiterlijke aanwijzingen over sexuele 
omgang dienen vermeden te worden. Vanuit die ontkenning van haar sexualiteit 
kunnen oudere vrouwen, zich ook in situaties begeven waarin sexualiteit taboe is. 
Volgens de dorpelingen is het oudere vrouwen, anders dan jongere, toegestaan om de 
moskee te bezoeken.8 Oudere vrouwen zouden er niet meer op uit zijn mannen te 
verleiden, en omgekeerd brengen zij mannen niet meer in verleiding. Oudere vrouwen 
zijn als het ware 'unveiled', maar ook 'invisible' (cf. Weideger 1975: 205 e.v.); mannen, 
ook echtgenoten, worden geacht geen sexuele belangstelling meer voor oudere 
vrouwen te hebben. Oudere vrouwen zijn echter niet alleen als vrouw 'invisible' voor 
mannen, maar ook binnen het sociale systeem waarin sexe het belangrijkste sociale 
ordeningsprincipe is. 
Hastrup (1978: 59, 60) laat zien hoe de categorieën waarin vrouwen geplaatst 
worden, gekoppeld zijn aan haar biologische ontwikkeling. "The first stage is that of 
the unspecified, yet creative virgin; the next stage is that of the sexually specified, 
child-bearing woman, and the course is completed by a final return to unspecificity, 
this time of widowhood and of old women's impotence/ In de Tunesische dorpssa­
menleving waren oudere vrouwen ooit mensen met sexualiteit, mensen die een plaats 
hadden in de man-vrouw ordening, maar met het ontkennen van haar sexualiteit 
worden zij buiten deze ordening geplaatst. Oudere vrouwen zijn, vanuit deze 
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ordening gezien, als het ware anomalieën geworden. In de praktijk van het dagelijks 
leven levert dit onduidelijkheden op; zo is het oudere vrouwen weliswaar toegestaan 
de dorpsmoskee te bezoeken, maar geen enkele dorpsvrouw doet dat ook daadwer­
kelijk, ook de vrouwen niet die zich aan de gebedsplicht houden. 
Oudere vrouwen mogen dan 'uitzonderingen' zijn binnen de sociale ordening, ze 
kunnen niet genegeerd worden; ze moeten wel een plaats krijgen en dit gebeurt daar­
om eerder als 'oudere' dan als vrouw. Zoals in Hoofdstuk 3 al is beschreven wordt 
hun positie dan ook steeds meer vergelijkbaar met die van mannen. Ardener (1978: 40) 
geeft weer welke functie het plaatsen van oudere vrouwen heeft buiten de man-vrouw 
ordening. 'It is not uncommon, of course, for elderly women to be regarded as 
"honorary men", the fact of their being women seeming an embarrassment, because to 
face this would throw the definition of women into disarray. The old may do things 
or exhibit characteristics, or lack certain features which by definition women do not 
do, or do not have, or should have. In Hastrup's terms they may have lost the 
"specificity" of women, and are therefore reclassified by their "general", man-like 
characteristics.' 
Wat zegt dit nu over oudere vrouwen die zwanger zijn van een raqed? Door hun 
leeftijd kunnen zij weliswaar gezien worden als a-sexueel, maar door hun jarenlange 
zwangerschap vallen zij niet te plaatsen als mannen en blijven zij vrouw, heel 
nadrukkelijk met alle kenmerken van het vrouw-zijn; hun sexualiteit valt niet te 
ontkennen, en zij demonstreren de vruchtbaarheid van hun echtgenoten. Als zodanig 
is de voorstelling over de raqed ook voor oudere vrouwen te plaatsen als een middel 
tot protest, niet tegen de dwingende eisen om kinderen te baren, maar tegen de 
verandering van positie die vrouwen moeten doormaken, tegen de ontkenning van 
haar sexualiteit en de maatschappelijke verandering van vrouw naar 'man'. 
Tot slot roept zwangerschap van de raqed onder oudere vrouwen de vraag op hoe 
vrouwen aankijken tegen het einde van een dergelijke zwangerschap. Anders dan bij 
jonge vrouwen zal een raqed bij oudere vrouwen immers nooit tot leven kunnen 
komen. Als er al iets te voorschijn komt is dat altijd een 'miskraam'. Noch de oudere 
dorpsvrouwen die zwanger waren van een raqed, noch de andere dorpsvrouwen, 
kennen dat probleem. Het is Allah die er voor zorgt dat het kind weer gaat groeien. 
Ook de echtgenoot kan niets doen om het kind wakker te laten worden. Als Allah het 
niet wil, neemt de vrouw het kind mee in het graf. Daarmee gaat er voor de man en 
diens familie een kind verloren, want het blijft bij de vrouw die het meeneemt naar 
het Paradijs. De voorstelling van de raqed laat daarom eveneens zien dat een kind bij 
de vrouw hoort zolang zij zwanger is, dat het haar niet afgenomen kan worden, en 
dat vrouwen het kind voor zichzelf willen houden, 'dima bez-zü]', ofwel 'altijd met 
tweeën', 'altijd een paar'. Het kind dat vrouwen dragen is in ieder geval voor 
vrouwen niet exclusief van de vader en diens familie. Voor vrouwen is het kind dat zij 
dragen ook van henzelf. Zwangerschap is daarmee voor vrouwen niet alleen een 
uitdrukking van haar sexuele activiteiten, maar eveneens van haar vrouwelijke 
vruchtbaarheid. Juist door zwangerschap benadrukken vrouwen hun vrouw-zijn. 
Wanneer vrouwen zwangerschap zien als een uitdrukking van haar vrouwelijke 
vruchtbaarheid, van haar vrouw-zijn, en tijdens de zwangerschap het kind als van 
haarzelf, dan ligt het voor de hand na te gaan hoe deze visie zich verhoudt tot de al-
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gemeen gedeelde opvattingen dat zwangerschap een uitdrukking is van mannelijke 
vruchtbaarheid, van mannelijke potentie, en dat een kind de vader toe behoort en lid 
is van diens firqa, lineage, of patrilineaire afstammingsgroep. Om deze vraag uit te 
werken wil ik de voorstelling over zwangerschap zoals die onder vrouwen leeft, plaat­
sen in samenhang met de positie van de qabldt, traditionele vroedvrouwen, in het dorp 
'Ain al MarSiqi en de voorstelling van de tabi'a, een geest die vooral zwangere 
vrouwen kwelt. 
Qablat, traditionele vroedvrouwen 
In het dorp 'Ain al MaSriqi wonen vier qabldt, traditionele vroedvrouwen, Aicha, 
Khedija, Mahria en Emna. Allen zijn van middelbare leeftijd of ouder. Aicha, de 
oudste, is tijdens het onderzoek in 1977 overleden. Aicha is al jaren voor haar 
overlijden gestopt met het werk als qdbla. De laatste jaren liep zij slecht en was zij 
vaak ziek. Wel maakte zij tot haar dood medicijnen voor kinderen, en werd zij 
regelmatig om advies gevraagd over gezondheidsproblemen (zie ook Hoofdstuk 8). 9 
Khedija geniet een slechte reputatie, niet met betrekking tot haar werk als qdbla, 
maar omdat zij vaak betrokken is bij ruzies en illegale activiteiten zoals het stoken van 
houtskool en het verkopen daarvan. Zij bereidt ook traditionele anti-conceptie 
middelen en abortiva, verkoopt deze en informeert vrouwen daarover.10 Khedija is 
weduwe en woont in de volkswijk al Hay, samen met haar zoon die overigens weinig 
thuis verblijft. Die zoon is gescheiden. Zijn ex-vrouw is terug naar haar ouders die 
eveneens in al Hay wonen. De vier kinderen van de zoon van Khedija verblijven 
meestal bij Khedija. Wanneer dat niet het geval is, zijn ze bij hun moeder. 
Mahria is een dochter van de zuster van Aicha. Mahria geldt als de beste qdbla van 
het dorp. Zij is weduwe en geniet een goede reputatie. Haar kinderen zijn allen 
getrouwd en zorgen goed voor haar. Evenals Khedija woont Mahria in al Hay, maar 
anders dan Khedija heeft zij niet de naam betrokken te zijn bij de ruzies die veelvul­
dig in die wijk voorkomen. Zij houdt zich aan de gebedsplicht. Anders dan van Emna, 
die zich ook aan de gebedsplicht houdt, zeggen de dorpelingen dat zij dat oprecht 
doet. Mahria is nu ook de meest gevraagde qdbla, en heeft waarschijnlijk op Aicha na, 
de meeste bevallingen in het dorp gedaan. 
Emna, de jongste van de vier qabldt, is een dochter van de zuster van Mahria, Sal-
houa. Salhoua is overleden. Zij heeft heel lang in het dorp gewoond. Vlak voor haar 
dood, een tiental jaren terug, is zij naar Tunis verhuisd. Salhoua heeft erg veel beval­
lingen gedaan. De meeste vrouwen met kinderen in de leeftijd tussen ongeveer 20 en 
40 jaar, vertellen dat Salhoua hen met de bevalling heeft geholpen, en hoe goed ze dat 
heeft gedaan. Ze gold als erg deskundig. Volgens Emna zou haar moeder zelfs een 
certificaat hebben gekregen van de arts uit het ziekenhuis in Zaghouan. Op dat cer­
tificaat zou de arts geschreven hebben dat Salhoua een erg kundige qdbla was. Emna 
heeft het vak van haar moeder geleerd. Toen ze een ouder meisje was moest ze met 
haar moeder mee om te helpen. Anders dan haar moeder heeft Emna een slechte re­
putatie. Ze wordt nog wel gevraagd, maar alleen als Mahria en Khedija niet aanwezig 
of beschikbaar zijn. Op haar beurt zegt Emna niet meer zoveel te willen werken. 
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De verhalen over Emna betreffen haar deskundigheid als qdbla en haar reputatie als 
vrouw. In 1975 is de bevalling van Amina bijna verkeerd afgelopen. De moeder van 
Amina woont in hetzelfde huizenblok als Emna. Na de ontsluitingsweeën kwamen de 
persweeën slecht op gang. De geboorte duurde erg lang. Toen_ de baby er was, liet de 
placenta niet los. Emna heeft de moeder daarna naar het ziekenhuis in Zaghouan 
verwezen. In een kleine vrachtwagen van een coöperatieve boerderij is de moeder met 
de baby naar het ziekenhuis in de nabijgelegen provincieplaats Zaghouan gebracht. 
Omdat qabldt de navelstreng pas doorsnijden nadat de placenta geboren is, ging de 
baby op de buik van de moeder mee naar het ziekenhuis. Daar is de moeder van 
Amina geopereerd en heeft zij twee weken gelegen. 
De moeder van Amina ervaart het verloop van de bevalling als beschamend. Zij 
wijt het verkeerd gaan aan de ondeskundigheid van Emna. Emna daarentegen beweert 
dat ze geen fouten heeft gemaakt, maar dat zij er juist goed aan heeft gedaan de 
moeder van Amina naar het ziekenhuis te laten brengen. Voor Emna speelt daarbij dat 
zij aangesproken kan worden op verkeerde hulpverlening. De regering moedigt 
vrouwen aan in het ziekenhuis te bevallen en heeft traditionele vroedvrouwen het 
werken officieel verboden. Omdat lang niet alle vrouwen naar het ziekenhuis kunnen 
of willen gaan voor de bevalling, worden qabldt nog steeds gevraagd. Maar wanneer 
zij fouten maken, kan de politie komen om haar te ondervragen. Volgens Emna was 
dit ook de reden dat haar moeder het certificaat van deskundigheid had gekregen van 
de arts uit het ziekenhuis. Haar moeder zou daarmee gedekt geweest zijn naar de 
politie toe en kon zich daarmee onderscheiden van ondeskundige qabldt. 
Naast de verhalen over de ondeskundigheid van Emna als qabla, heeft zij een 
slechte reputatie als vrouw: zij geldt als oneerbaar, als onvruchtbaar, en als lui. Zij zou 
met diverse mannen een verhouding gehad hebben. Ze is gescheiden en later ge­
trouwd met Khemais. Noch van haar eerste echtgenoot, noch van Khemais heeft zij 
kinderen. Zij heeft veel gedaan om zwanger te worden, zonder resultaat. Samen met 
Khemais heeft zij nu twee kinderen geadopteerd, een jongen en een meisje. Het meisje 
is al heel jong ingeschakeld in het huishouden en vaak van school thuis gehouden. 
Nadat ze de lagere school heeft doorlopen regelt deze dochter het huishouden in haar 
eentje. Emna kijkt toe en geeft haar aanwijzingen, maar voert zelf niets uit. Zij wordt 
steeds dikker en luier. Emna houdt zich aan de gebedsplicht. Maar anders dan bij 
Mahria kijken de dorpsvrouwen daar negatief tegenaan. 'Dat is een van haar vele 
gezichten', is het commentaar. Dat bidden is volgens de dorpsvrouwen ook niets 
waard. Omdat Emna niet oprecht is in haar gedrag, kan ze het gebed niet met een 
goed hart verrichten. 
Qabldt, verwantschap, leeftijd en vruchtbaarheid 
Uit bovenstaande beschrijving komen enkele opmerkelijke overeenkomsten naar voren 
op het terrein van verwantschap, leeftijd en vruchtbaarheid. Van de vier qabldt zijn er 
drie verwant aan elkaar via de vrouwelijke lijn. Wanneer de inmiddels overleden 
Salhoua mee geteld wordt, is die verwantschap nog duidelijker; van de vijf zijn er vier 
verwant aan elkaar. Opmerkelijk is dat de drie verwante qabldt die tijdens het 
onderzoek nog in leven zijn, tot elkaar in dezelfde relatie staan. Dat wil zeggen 
Mahria is de dochter van de zuster van Aicha en Emna is de dochter van de zuster 
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van Mahria. Mahria zegt kalti, tante van moeders kant, tegen Aicha, en Emna zegt 
kalti tegen Mahria. 
Verwantschapsschema van de dorpsqablat 
t 
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Een tweede opmerkelijk gegeven is de leeftijd van de qablat. Alle qablat zijn oudere 
vrouwen. Op Emna na zeggen de vier nog levende qablat dat zij pas op oudere leeftijd 
met dit werk zijn begonnen. Kenmerkend voor oudere vrouwen is dat ze geen 
kinderen meer kunnen krijgen. Emna, die op jongere leeftijd met dit werk begon, is 
altijd onvruchtbaar geweest. Onvruchtbaarheid en het ouder zijn, na de menopauze, 
blijken ook onder traditionele vroedvrouwen in andere samenlevingen voor te komen. 
Hoch-Smith & Spring (1978: 2) zien hierin een vorm van rituele compensatie. Those 
women whose reproductive capacities are limited through barreness, illness, celibacy, 
infant and child mortality, or menopause often symbolically rechannel their reproduc-
tive energies into helping other women bear children by becoming midwives or 
healers.' Brown (1970) geeft hiervoor een praktisch argument, namelijk dat vrouwen in 
de vruchtbare leeftijd met kinderen dit werk niet makkelijk kunnen combineren met 
de zorg voor kinderen; hulp bij bevallingen moet ieder moment van de dag en van de 
nacht gegeven kunnen worden. Praktische en psychologische aspecten kunnen in 
verschillende samenlevingen overeenkomen, inhoudelijk zullen de argumenten en 
legitimeringen verschillen per samenleving. De dorpsvrouwen geven aan dat oudere 
vrouwen meer gewenst zijn als qabla omdat zij in reine staat verkeren. Oudere 
vrouwen komen niet meer in staat van grote onreinheid te verkeren omdat zij niet 
meer menstrueren, geen kinderen meer baren en sexueel niet meer actief zijn. Het 
verkeren in ritueel reine staat is een voorwaarde om bij bevallingen te kunnen helpen. 
Slechte bovennatuurlijke krachten, bijvoorbeeld jnün, geesten, worden tijdens bevallin-
gen weerstaan door reine vroedvrouwen (zie ook Hoofdstuk 7). 
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In de literatuur wordt de hogere leeftijd van traditionele vroedvrouwen ook in 
verband gebracht met de verandering in positie die dit werk vrouwen oplevert. Het 
werk van vroedvrouw levert macht en autonomie aan de vrouwen die dit uitvoeren 
(Hoch-Smith & Spring 1978: 14). Dit is zeker het geval op het Tunesisch platteland. 
Een zelfstandige positie voor vrouwen past daar niet in het beeld van de ideale 
vrouw. Voor vrouwen in de vruchtbare leeftijd is dit helemaal moeilijk. Voor oudere 
vrouwen die in toenemende mate in sociaal opzicht een positie in gaan nemen die 
vergelijkbaar is met die van mannen, past het werk van qabla beter. Ook het werk zelf 
is niet in overeenstemming te brengen met de idealen die gelden voor vrouwen uit 
een familie met eer. Een bevalling roept hisma, schaamte, op (zie ook Hoofdstuk 10), 
voor zowel de vrouw die bevalt als de vrouw(en) die helpt/helpen, en het maakt hen 
onrein. Het is beschamend en verontreinigend om met bloed, met menselijke uitwerp-
selen, met lichaamsvocht, en met geslachtsorganen in aanraking te komen. Vrouwen 
die bevallen zouden in paniek raken en gillen; ze tonen geen hisma over hun gedrag. 
Omgang daarmee is eveneens beschamend. Tot slot betekent het werk van de qabla het 
overschrijden van de taboesfeer rond intimiteit, vruchtbaarheid en voortplanting. 
Emna is de enige qabla die op jongere leeftijd met dit werk is begonnen. Omdat ze 
geen kinderen had, waren er geen praktische problemen om dit werk uit te voeren in 
het dagelijks leven. Maar uitgerekend Emna heeft een slechte reputatie als vrouw en 
als qabla. Zeker voor de slechte reputatie over de uitvoering van haar werk zijn 
objectief geen gronden^ Haar verwijzing naar het ziekenhuis van de moeder van 
Amina is volgens de arts en verloskundigen in het ziekenhuis in Zaghouan terecht 
geweest. Dat is ook de mening van Mahria, die vertelt zelf ook een vrouw tijdens de 
bevalling naar het ziekenhuis gebracht te hebben. En die vrouw vertelt tevreden te 
zijn over de hulp van Mahria. Het incident met Amina lijkt veeleer te verwijzen naar 
een totale negatieve beoordeling van Emna, ongeacht haar feitelijk gedrag, een 
veroordeling die voortvloeit uit de positie die ze inneemt onder de dorpsvrouwen. 
Dat het werk van qabla beter past bij de positie van oudere vrouwen komt ook te 
voorschijn bij Jansen (1987a: 156). Zij beschrijft hoe in Algerije traditionele vroedvrou-
wen gewoonlijk oudere vrouwen en weduwen zijn. Doordat zij onafhankelijk van 
mannen zijn, doorbreken zij de normen over mannelijkheid en vrouwelijkheid binnen 
de dominante ideologie. Daardoor zijn ze marginaal, maar tegelijkertijd bevestigen ze 
juist de bestaande voorstellingen rond mannelijkheid en vrouwelijkheid en de grenzen 
die daarom heen getrokken worden. Door deze ambivalente positie zijn ze bij uitstek 
geschikt om als culturele 'mediators' bij overgangen, zoals bevallingen, te assisteren 
(cf. Jansen 1987a). Qablat bemiddelen ook tussen bovennatuurlijke krachten, bijvoor-
beeld heiligen, ten behoeve van de vrouwen die bevallen. Als rituele specialisten 
worden qablat ook via bovennatuurlijke krachten, via heiligen, tot het vak geroepen. 
Qablat en heiligen 
Vier van de vijf qablat zijn op dezelfde wijze tot het werk van vroedvrouw gekomen. 
Aicha, Mahria, Khedija (en volgens Mahria ook haar zuster Salhoua) vertellen dat zij 
de opdracht tot het werken als qabla ontvingen van haar walï, haar familieheilige, de 
heilige van de patrilinie van de firqa van hun vader. De vader van Aicha en diens 
schoonzoon, de vader van Mahria en Salhoua, behoorden tot dezelfde firqa. Aicha en 
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Mahria, en volgens Mahria ook Salhoua, zijn allen door dezelfde heilige opgeroepen 
om qabla te worden. De echtgenoot van Salhoua, de vader van Emna, behoorde tot een 
andere firqa. Emna die ook een andere familieheilige heeft dan haar moeder, is een 
uitzondering op de 'regel' dat een qabla door haar familieheilige tot het vroedvrouw­
schap wordt geroepen. Emna leerde dit werk immers van haar moeder. Zij kreeg ook 
de gave om dit werk te doen overgedragen van haar moeder, die het op haar beurt 
weer van haar familieheilige had gekregen. Dat zou betekenen dat Emna werkt onder 
de bescherming van de familieheilige van haar moeder. Dat ziet zij zelf echter niet zo. 
Alle qablät, ook Emna, zeggen te werken onder bescherming van hun eigen familiehei­
lige; het is hun familieheilige die hen steunt en beschermt in de uitvoering van hun 
werk. Het is ook de baraka, goddelijke zegening, kracht, van de familieheilige die het 
mogelijk maakt dit werk te doen. Tijdens een bevalling roepen de qablät ook hun 
familieheilige aan voor steun. 
De wijze waarop de qablät in het dorp specialisten zijn geworden is overeenkomstig 
de wijze waarop andere specialisten, bijvoorbeeld de specialist tegen geelzucht of de 
specialisten tegen melkziekten, geroepen worden (cf. Creyghton 1981: 213-217). Ook 
andere specialisten ontvangen de gave tot genezen, ma 'ata lahu, vaak direct van hun 
heilige die hen in een droom verschijnt, meestal als een in het wit geklede oudere 
man.11 Iemand die de gave tot genezen heeft gekregen kan die gave in bepaalde 
omstandigheden doorgeven aan zijn of haar kinderen. Het meest gebruikelijk is dat hij 
of zij in de handen spuwt en dat het kind dat speeksel opdrinkt. Daarmee wordt de 
baraka van de heilige overgedragen. Die baraka is essentieel voor genezen; het is niet de 
mens die geneest, maar altijd de heilige die erachter staat. Dit geldt dus ook voor de 
qablät. Het is niet de qäbla zelf die de bevalling in goede banen leidt en het kind 
ontvangt, maar via baraka, de heilige. 
Emna zit dus bij wijze van spreken voor wat de bescherming en steun bij het 
uitoefenen van haar werk betreft op een dubbel spoor. Aan de ene kant heeft zij de 
gave verworven via haar moeder en de heilige van haar moeder. Aan de andere kant 
zegt ze gesteund te worden door haar familieheilige. Dat Emna niet op dezelfde wijze 
geroepen is tot haar werk als de overige qablät, - niet via een droom waarin haar 
familieheilige haar verscheen maar indirect via haar moeder door de heilige van 
haar moeder, roept vragen op. Is er soms sprake van specialisatie onder heiligen? 
Delen bepaalde heiligen specifieke specialismen uit? Is de heilige van de firqa van 
Aicha, Mahria, Salhoua, specialist in bevallingen en het beschermen van het werk van 
qablät? 
Qablät volgens de matrilijn? 
De vraag naar eventuele specialisatie onder heiligen in het oproepen tot qabla-schap 
kan slechts ontkennend beantwoord worden. De dorpelingen en de qablät ontkennen 
dat er sprake is van specialisatie onder heiligen. Alle heiligen kunnen vrouwen 
oproepen qabla te worden. Khedija behoort tot een andere firqa en heeft ook een 
andere familieheilige. Haar heilige heeft haar op dezelfde manier opgeroepen als 
Aicha, Mahria en Salhoua. Maar als er geen sprake is van specialisatie onder heiligen, 
dan lijkt in ieder geval de vraag relevant naar een matrilineaire tendens in het 
overdragen van het vroedvrouwschap. 
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Deze vraag naar een matrilineaire tendens kan hier slechts veronderstellend 
benaderd worden. De toekomst zal uitwijzen of deze tendens zich voortzet via de 
dochters van Mahria of de (geadopteerde) dochter van Emna. Omdat het heiligen zijn 
die qablat recruteren en omdat heiligen gebonden zijn aan patrilinies, is het voor de 
vraag naar een matrilineaire tendens wel belangrijk na te gaan via welke heilige een 
qabla opgeroepen wordt, via de heilige van de moeder of de eigen patriheilige. De 
echtgenoot van Mahria behoort tot een andere firqa dan Mahria. Wanneer een van 
deze dochters qabla zal worden en hiertoe opgeroepen wordt door haar eigen familie-
heilige, dan is er wel sprake van de hier veronderstelde matrilineaire lijn, maar wordt 
deze lijn niet religieus ondersteund. Wanneer deze dochter daarentegen de gave 
overgedragen krijgt van haar moeders heilige, via haar moeder Mahria, dan is er niet 
alleen sprake van een matrilineaire lijn, maar wordt deze lijn zelfs religieus gelegiti­
meerd. In dat laatste geval komen de dochters van Mahria in een vergelijkbare situatie 
als Emna. Uit de situatie van Emna komt daarnaast nog een derde veronderstelde 
mogelijkheid naar voren, en wel dat er sprake is van een matrilineaire lijn waarvoor 
de religieuze legitimering verspringt zodra een andere patrilinie via huwelijken, een 
rol gaat spelen. De heilige van de vader van Emna, met wiens steun Emna zegt te 
werken, zou dan de dochter van Emna moeten roepen tot qabla. Emna is van mening 
dat haar familieheilige daartoe wel in staat zou zijn, maar stelde daarbij dat haar 
dochter dan wel een goede relatie met deze heilige zou moeten hebben. Anders zou 
deze heilige niet als een walt, een vader, een beschermer voor haar dochter kunnen 
zijn. 
Voorlopig ziet het er niet naar uit dat een van de dochters van Mahria of de 
dochter van Emna uitverkoren zal worden. De dochters van Mahria beweren dat zij 
geen qabla willen worden, en zij zijn ook niet bij hun moeder in de leer. De dochter 
van Emna is nog veel te jong; in 1981 is zij ongeveer 14 jaar, en zij geeft op de vraag 
of zij dit werk zou willen doen nog slechts giebelend 'weet niet' als antwoord. Haar 
moeder is er evenwel vast van overtuigd dat zij alle capaciteiten voor dit werk mist. 
Uit het bovenstaande wordt wel duidelijk dat het overdragen van het vroedvrouw­
schap via de matrilineaire lijn voor de dorpsvroedvrouwen slechts mogelijk is geweest 
binnen dezelfde patrilinie. Wanneer een qabla is getrouwd met iemand die tot een 
andere firqa behoort, kan de uit dit huwelijk geboren dochter weliswaar via de heilige 
van de moeder geroepen worden, maar het lijkt waarschijnlijk dat verdere recrutering 
via die matrilijn stopt. Het komt er in feite op neer dat de patrilijn de grenzen stelt 
voor de recrutering volgens de matrilijn.12 
Wat zegt deze beperking van het matrilineair overdragen van het ^fr/a-schap nu 
voor het begrijpen van de visie van vrouwen op vruchtbaarheid en voortplanting? Om 
dit duidelijk te maken zal ik eerst de voorstelling van de tabi 'a toelichten. 
Qablat en de tabi 'a 
Naast de recrutering volgens de matrilijn, binnen de grenzen van de patrilijn, is er nog 
een opvallend gegeven gemeenschappelijk onder de dorpsqablat. Drie van de vier, 
Aicha, Khedija en Mahria, hebben last gehad van de tabi 'a, een geest die kinderen van 
hen heeft afgenomen. Aicha en Khedija zijn bevrijd van de tabi 'a en hebben daarna 
nog gezonde kinderen gekregen die nu volwassen zijn. Pas toen haar kinderen 
165 
volwassen waren en zijzelf wisten dat ze geen kinderen meer zouden krijgen, zijn zij 
door hun heilige geroepen tot het qabla-schap. Aan Mahria is het qabla-schap al 
aangekondigd voordat zij haar laatste kind zou krijgen, toen zij de specialist tegen de 
tabi 'a raadpleegde. 
Voordat Mahria naar de specialist tegen de tabi 'a gaat, zijn haar al vier kinderen 
door deze geest afgenomen. De specialist, rajul ma 'ata lahu, tegen de tabi 'a neemt 
haar sjaal, spuwt erin, maakt er een knoop in en geeft dan de sjaal aan Mahria 
terug. De sjaal met knoop moet zij bewaren. Door de knoop is de tabi 'a vastgezet. 
De specialist vertelt Mahria dat zij nog een gezonde zoon zal krijgen die zij Bchir 
moet noemen. Na de geboorte van dit kind zal ze geen andere kinderen meer 
krijgen. Wel zegt de specialist dat ze andere vrouwen zal gaan helpen met bevallin­
gen. Mahria krijgt inderdaad nog een gezonde zoon die ze Bchir noemt, zoals haar 
is opgedragen. De tabi 'a blijft vastgezet en slaat bij Mahria niet meer toe. Het 
jongetje groeit voorspoedig op en is nu volwassen. Wanneer het kind ongeveer zes 
jaar is (de leeftijd dat de tabi 'a kinderen met rust gaat laten), verschijnt de familie-
heilige aan Mahria in een droom en geeft haar de opdracht andere vrouwen te gaan 
helpen met bevallingen. Mahria zegt erg bang te zijn en durft dit werk niet te gaan 
uitvoeren. Daarop verschijnt haar familieheilige haar weer in een droom en zegt 
haar weer dat ze andere vrouwen moet gaan helpen met bevallingen. Haar heilige 
verzekert haar van zijn hulp en bescherming en stelt dat ze niet bang hoeft te zijn. 
Bij Aicha, Khedija en bij Mahria in het bijzonder kan gesteld worden: van tabi 'a tot 
qabla. Nadat de tabi 'a overwonnen is, zijn zij op oudere leeftijd qabla geworden. Voor 
Emna geldt dit niet; zij is al onvruchtbaar voor de menopauze. 
Hiervoor is al gesteld dat ook in andere samenlevingen het vroedvrouwschap vaak 
wordt uitgeoefend door vrouwen wier voortplantingsmogelijkheden beperkt zijn. Bij­
voorbeeld onder de Maya op de hooglanden van Guatemala (Paul 1978), en onder de 
negerbevolking van Noord-Florida (Dongherty 1978) werkt het vroedvrouwschap als 
'a substitute for and a continuation of procreation' (Hoch-Smith & Spring 1978: 16). 
Ook al zou dit voor de dovpsqablat het geval zijn, dan is daarmee nog niet duidelijk 
wat de voorstelling van de tabi 'a tot uitdrukking brengt in relatie tot het qabla-schap 
binnen de voorstellingswereld van de bewoners van het Tunesisch platteland. Daarom 
is het van belang eerst de tabi 'a in het algemeen te bekijken en daarna in de context 
van het moederschap. 
Tabi *a 
Er bestaan vele verschillende tabi 'a. Overeenkomsten tussen alle tabi 'a is de leeftijd 
en sexe; zij verschijnen allemaal in de gedaante van oudere vrouwen. De tabi 'a kwelt 
niet alleen zwangere vrouwen; iedereen kan door de tabi 'a belaagd worden. De 
dorpelingen waarschuwen daarom ook tegen het laten slingeren van uieschillen en 
eierschalen. Daarover heen stappen roept de tabi 'a op, ook voor mannen. De dorpelin­
gen zijn verdeeld over de vraag of de tabi 'a wel of niet een jinn is. 
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Creyghton (1977b: 147) vond in de Kroumerie (Noordwest-Tunesië) dezelfde 
onduidelijkheid. Evenals de meeste dorpelingen ontkennen ook haar informanten dat 
de tabi 'a een jinn is. Dit neemt niet weg dat er overeenkomsten tussen beide geesten 
bestaan. Beide geesten brengen onheil. De jnün brengen vooral letsel toe, zoals koorts, 
verlammingen, gezwollen gezicht, wonden, waanzinnigheid (zie ook Hoofdstuk 8). 
Anders dan bezetenheid door een jinn veroorzaakt bezetenheid door de tabi 'a niet 
zozeer letsel en ziekte, maar eerder rampspoed, tegenslag, pech dat soms letsel tot 
gevolg heeft. De tabi 'a neemt kinderen af, laat mensen zakken voor examens, houdt 
mensen werkloos13, laat huizen instorten, treinen ontsporen, auto's kapot gaan. De 
tabi 'a brengt dus ander type onheil voort. Bescherming en verlossing van jnün en van 
de tabi 'a kan wel op dezelfde manier gebeuren. Kitaba, koranteksten, beschermen niet 
alleen tegen onheil, maar genezen ook mensen van letsel veroorzaakt door deze 
geesten. Voor bezetenheid door jnün gaan de dorpelingen naar heiligen en naar een 
muqaddam, beheerder van een heiligdom, en voor bezetenheid door de tabi 'a gaan de 
dorpelingen naar de muaddib, koranleraar, in het nabijgelegen grotere dorp Smindja, 
of naar een specialist rajul ma 'ata lahu die de gave tot genezen van zijn familieheilige 
heeft verkregen. Voor bescherming van kinderen tegen de tabi 'a bezoeken ouders hun 
familieheilige. Samengevat: voor bescherming tegen en verlossing van jnün en tabi 'a 
spelen heiligen indirect of direct een rol. Jnün en de tabi 'a staan als brengers en 
veroorzakers van onheil en ongeluk en als jagers op baraka, goddelijke zegening, 
voorspoed, tegenover de leveranciers van baraka, en dat zijn de heiligen. De qablat zijn 
met behulp van heiligen van de tabi 'a afgekomen en werken daarna onder bescher-
ming van en met kracht van haar heiligen. 
Tabi 'a als symbolische manifestatie van de qabla 
Hoewel de tabi'a verschillende vormen van onheil kunnen veroorzaken, wordt de 
tabi 'a die zwangere vrouwen kwelt en jonge kinderen wegneemt als de belangrijkste, 
de gevaarlijkste beschouwd.14 Van deze tabi 'a is kenmerkend dat zij in een droom een 
gevecht aangaat met de zwangere vrouw om haar ceintuur. Die ceintuur is een 
belangrijk kledingstuk van de vrouwen op het platteland. Veel vrouwen dragen 
malïya, gewaad van gekleurde doeken die om het lichaam worden gedrapeerd en met 
spelden of fibula's en ceintuur wordt vastgehouden. De tabi 'a probeert met een schaar 
of met een mes die ceintuur door te knippen. Als dat lukt zal het kind sterven. 
Opvallend is hier de gelijkenis tussen de attributen waarmee de tabi 'a de strijd 
aangaat, een mes of schaar, en het 'gereedschap' dat de qabla gebruikt, eveneens een 
mes of schaar. Opvallend is eveneens de overeenkomst in activiteit; beiden knippen 
een streng door. Wanneer de ceintuur gezien wordt als de navelstreng komt^de 
overeenkomst tussen tabi 'a en qabla te voorschijn: het zijn beiden oudere vrouwen, die 
een gevecht om het kind leveren, de navelstreng doorknippen en het kind bij de 
moeder weghalen. Het ligt daarom mijns inziens voor de hand de tabi 'a die zwangere 
vrouwen kwelt, te zien als een symbolische manifestatie van de qabla. Belangrijk is dan 
de vraag welke betekenis er wordt uitgedrukt met deze manifestatie van de qabla. 
Zowel de qabla als de tabi 'a staan voor het beëindigen van de zwangerschap. De 
qabla vangt het kind op bij de geboorte (qabla betekent letterlijk: 'zij die ontvangt'), en 
de tabi 'a veroorzaakt miskramen of de dood van het kind. Wanneer de tabi 'a die 
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staat voor ziekte en dood, hier als een manifestatie van de qabla wordt opgevat, dan 
betekent dat de qabla niet alleen nieuw leven, maar ook de dood representeert. Dit 
gebeurt ook nog op een andere manier. Qablat wassen de lichamen van overleden 
vrouwen voor de begrafenis, zoals de mu'addib, koranleraar, dat doet voor overleden 
mannen. Dat beide aspecten, leven en dood, gebonden zijn aan de figuur van de qabla 
is niet zo verwonderlijk. Reis (1990: 11) geeft aan hoe bevallingen in essentie liminale 
gebeurtenissen zijn. 'Een geboorte wordt door de hoge graad van pijn en risico niet 
alleen met nieuw leven, maar ook met de dood geassocieerd, zeker in samenlevingen 
waar door de afwezigheid van goede medische zorg het sterftecijfer van moeder en 
kind hoog is.' Het lijkt daarom waarschijnlijk dat dergelijke tegengestelde associaties 
om vergelijkbare redenen met de figuur van een qabla verbonden kunnen zijn. Ook in 
de 'algemene' beeldvorming over vrouwen worden dergelijke tegengestelde associaties 
teruggevonden. Zoals in het derde hoofdstuk beschreven, wordt vrouwen een grillig, 
onbetrouwbaar, slecht karakter toebedacht en zij worden gezien als brengsters van 
onheil. Tegelijkertijd echter, zijn vrouwen ook de moeders van kinderen en leveren zij 
voedsel en overlevingskansen aan de nieuwe generatie. Het zijn ook de vrouwen die 
voedsel verwerken en bereiden en daarmee baraka, goddelijke zegening, distribueren 
onder de familieleden. Dit positieve en negatieve beeld over vrouwen en de expressie 
daarvan in symbolische voorstellingen is niet alleen terug te vinden onder de bevol­
king van het dorp 'Ain al MaSriqi, maar ook in andere delen van Tunesië (cf. Creygh-
ton 1981), in andere delen van de Maghreb (cf. Mernissi 1975), en zelfs in andere 
culturen (cf. Hoch-Smith & Spring 1978). Omdat dit dualistisch beeld over vrouwen en 
de expressie daarvan in verschillende culturen grote overeenkomsten vertoont, is de 
vereniging van twee tegengestelde betekenissen aan de figuur van de qabla invoelbaar 
en begrijpelijk, maar veel nieuws wordt er niet mee verteld. Wanneer de expressie van 
leven en dood in de figuur van de qabla iets kan vertellen over voorstellingen rond 
vruchtbaarheid en voortplanting zoals die leven onder vrouwen op het Tunesisch 
platteland, dan moet die expressie niet als algemeen verschijnsel benaderd worden 
maar vanuit de specifieke situatie. In dit geval gaat het dan om de voorstellingen van 
de qabla en de tobt 'a die niet staan voor leven en dood in het algemeen, maar voor 
geboorte en dood van een baby op het platteland van Tunesië. 
Conclusie: om wiens kind gaat het eigenlijk? 
Wat betekent de geboorte van een levend gezond kind en wat betekent de dood van 
een kind tijdens zwangerschap en/of bevalling binnen de voorstellingen over vrucht­
baarheid en voortplanting en het aandeel dat mannen en vrouwen daaraan leveren? 
Zwangerschap en de geboorte van een gezonde baby wordt door de dorpelingen in 
eerste instantie gezien als een manifestatie van de vruchtbaarheid en potentie van de 
vader. De dood van een baby tijdens zwangerschap en/of bevalling betekent dat de 
vrouwelijke vruchtbaarheid en de capaciteiten van de betrokken vrouwen tot het 
uitdragen van de zwangerschap en tot het gezond ter wereld laten komen van een 
kind, tekortschieten. In beide gevallen - zowel bij de geboorte van een kind, als bij de 
dood van een kind tijdens zwangerschap of geboorte - wordt het kind van de moeder 
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afgenomen. Bij de bevalling van een gezond kind heeft de vrouw wel haar vermogen 
tot zwangerschap en het uitdragen daarvan, bewezen, maar het 'resultaat', de baby, 
wordt haar toch afgenomen. Haar moederschap begint dan pas (zie Hoofdstuk 8). Na 
de bevalling krijgt zij het kind van de vader, dat haar eerst is afgenomen ten behoeve 
van die vader, weer terug om een relatie mee op te bouwen via het voeden, via haar 
melk en haar hanana, haar zorg, tederheid, liefde, genegenheid, warmte, vertrouwd­
heid, eigenschappen die kenmerkend zijn voor de melkband (zie ook Hoofdstuk 7). 
Analyse van de voorstelling van de raqed maakt echter duidelijk dat voor vrouwen 
zwangerschap niet zozeer een uitdrukking is van mannelijke vruchtbaarheid, maar 
eerder een essentieel kenmerk van vrouwelijke vruchtbaarheid en van het vrouw-zijn. 
Voor vrouwen is het kind tijdens de zwangerschap ook van haarzelf. Wanneer de 
tabi 'a wordt opgevat als manifestatie van de qabla dan kan gesteld worden dat de 
qabla de baby als 'kind van de moeder' weghaalt, 'doodmaakt', en als 'kind van de 
vader' op de wereld laat komen. De bevalling mag voor mannen het vuile, het onreine 
werk zijn dat vrouwen verrichten (zie Hoofdstuk 7 en 8), voor vrouwen is het veeleer 
een dramatisch einde van een kind dat tijdens de zwangerschap exclusief van haar 
was. 
Deze zo verschillende betekenis van de bevalling voor vrouwen en voor mannen 
kan blijven voortbestaan door de rol van de qabla. Zij neemt door haar rol een 
belangrijke positie in binnen de dominante mannengroep en daardoor wordt ook 
duidelijk dat zij oud en rein moet zijn, zoals mannen. Anderzijds is juist de qabla bij 
uitstek vrouw onder de vrouwen: zij beweegt zich op een terrein dat alleen aan 
vrouwen behoort, waar geen man toegang toe heeft. In feite is de qabla het spiegel­
beeld van de oudere vrouw in het tasfih-ritueel dat, zoals beschreven in het derde 
hoofdstuk, meisjes tot hun huwelijk hun maagdelijkheid verzekert. De oudere vrouw 
in het tasfih-ritueel assimileert zich met de man om zich tegen hem te keren en het 
meisje te beschermen. De qabla daarentegen assimileert zich met de vrouw, niet om 
haar te beschermen, maar juist om zich tegen haar te keren en het werk voor de man 
uit te voeren; het kind ten behoeve van de vader bij de moeder weg te halen. De qabla 
als 'handlanger' van de mannen onder de vrouwen verduidelijkt tevens de vermeende 
matrilineaire lijn in het overdragen van het qabla-schap: op het eerste gezicht een 
typische vrouwenzaak, zelfs overdraagbaar in de vrouwelijke lijn, maar dan wel 
binnen de grenzen die door de patrilijn worden gesteld. 
Noten 
1 Wanneer het om een beschrijving gaat van 'algemeen gedeelde' voorstellingen is het haast 
niet mogelijk om te ontkomen aan een ideaaltypische benadering (cf. Tennekes 1985). Het 
gaat in dergelijke beschrijvingen om centrale structuur-principes waarbij individuele 
nuanceringen wegvallen, opdat de meerderheid van de bevolking zich in die beschrijving 
zal herkennen. Op zich hoeft een ideaaltypische benadering geen bezwaar te zijn. Ideaalty­
pische beschrijvingen leiden echter makkelijk tot generalisaties; het beschrevene wordt ook 
van toepassing geacht buiten de grenzen van de onderzoeksgroep. Ook Eickelman 
(1976: 124) loopt tegen dit probleem op. Hoewel zijn studie is gebaseerd op veldwerk in 
Boujad, spreekt hij over sociale ervaring van Marokkanen: This study is primarily based on 
fieldwork in Boujad and its region, but subsequent work elsewhere in Morocco suggests 
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that the same underlyirtg assumptions inform comprehension of the social order throughout 
the country. Significantly, Boujadi-s (and other Moroccans) also make this presumption, 
although they are sensitive to regional nuances. I do not intend to argue that the assump-
tions of the nature of the social order described here stop abruptly at Morocco's national 
frontiers/ Juist in verband met regionale verschillen blijft het essentieel dat generalisaties 
voor een grotere bevolking binnen een cultureel verwante regio altijd worden geverifieerd. 
Voor deze studie geldt dat de patrilineaire, patriarchale samenlevingsstuctuur zoals in 
Marokko, ook kenmerkend is voor Tunesië. Het voortdurend dilemma waarin Marokkaanse 
vrouwen in de vruchtbare leeftijd verkeren, speelt ook voor Tunesische plattelandsvrouwen. 
De primaire rol van mannen in de menselijke voortplanting is eveneens een breed gedeelde 
voorstelling die in heel Noord-Afrika leeft. Dit wil echter niet zeggen dat er in de uitwer-
king van, en omgang met dergelijke voorstellingen geen lokale verschillen bestaan. Zo leeft 
de in Hoofdstuk 8 beschreven voorstelling rond de qattüs nifds, waarmee Tunesische platte-
landsvrouwen zich 'inpassen' in deze patriarchale/patrilineaire ordening, niet in Noord-
Marokko. In Tetouan en in het Rif-gebergte kennen vrouwen na bevallingen wel vergelijk-
bare problemen als de plattelandsvrouwen in Tunesië, maar deze kwellingen worden in 
Marokko niet toegeschreven aan een specifieke geest. Op het platteland van Noord-
Marokko worden jnün als algemene categorie geesten verantwoordelijk gesteld voor 
problemen bij pasbevallen moeders (cf. Bartels 1974). Het ritueel van de tasfih zoals in 
Tunesië in de dorpssamenleving wordt uitgevoerd, is weer wel bekend in Noord-Marokko: 
de tqaf. Ook Guessous (1990: 191) noemt dit ritueel voor vrouwen in en rond Casa Blanca. 
2 Het woord 'verloskundige' gebruik ik hier voor vrouwen (in Tunesië zijn, voor zover mij 
bekend, geen mannelijke verloskundigen) die een opleiding hebben genoten en bekend zijn 
met verloskunde, obstetrie. Het woord 'vroedvrouw' gebruik ik hier in de betekenis van 
'wijze vrouw', een vrouw die in de praktijk 'wijs' is geworden, zonder opleiding of 
theoretische kennis. Het woord 'traditioneel' in de vertaling van qabla is dus eigenlijk 
overbodig. Omdat de begrippen verloskundige en vroedvrouw in het spraakgebruik niet 
worden onderscheiden, en om misverstanden te voorkomen, laat ik dit bijvoeglijk naam-
woord toch staan. 
3 De safsari is een grote witte doek die de vrouwen geheel om hun lichaam wikkelen wanneer 
ze zich buitenshuis begeven. Wanneer een vrouw een safsari om heeft, zijn alleen haar 
gezicht (soms alleen de ogen), handen en voeten zichtbaar. In het dagelijks leven dragen 
slechts weinig vrouwen in het dorp een safsari. Dit zijn de vrouwen die Europese kleding, 
jurk en bloes/rok, dragen, voornamelijk de oudere meisjes. De meeste vrouwen dragen een 
maltya, een kleurig gewaad van aan elkaar genaaide lappen dat op de schouders vastgezet 
wordt met veiligheidsspelden of zilveren spelden, fibula's. De malïya laat gezicht, hals, 
handen, onderarmen, vrij. Alle vrouwen dragen in en rond het huis altijd een sjaal over of 
om hun hoofd. 
4 Verklaringen vanuit onwetendheid en domheid van de mensen die in deze voorstellingen 
geloven zegt eerder iets over de houding van de persoon die deze uitspraken doet dan over 
deze voorstellingen, het voortleven ervan, of de mensen die erin geloven. Met name in de 
koloniale tijd zijn dergelijke voorstellingen gebruikt om de achterlijkheid van de Arabieren 
en daarmee de westerse superioriteit aan te tonen (cf. Said 1978). Zoals blijkt uit de reactie 
van de vroedvrouw die belast is met de zorg voor gezinsplanning, spelen verklaringen 
vanuit onwetendheid een rol in de culturele kloof tussen werkers in de gezondheidszorg 
enerzijds en de plattelandsbevolking en de grote massa in de steden anderzijds. 
5 Met het woord 'voordeel' wil ik hier niet beweren dat vrouwen bewust manipuleren met 
dergelijke voorstellingen. Ik wil hiermee posities vergelijken. 
6 Mernissi (1975: 72) beschrijft hoe dit ontkennen van sexualiteit voor oudere vrouwen ook in 
Marokko speelt. Zij verklaart de sterke en speciale moeder-zoon binding uit die sterke druk 
op oudere vrouwen om haar sexualiteit te ontkennen. 'It is only by understanding the 
pressure on the aging women to renounce her sexual self and her conjugal future, that one 
can understand the passion with which she gets involved in her son's life.' 
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7 In het dorp delen jong gehuwden zonder kinderen hetzelfde bed. Wanneer er een baby is 
geboren krijgt die een slaapplekje tussen de ouders. Volgende kinderen slapen tussen het 
voorgaande kind en de moeder. De vader schuift dus met ieder volgend kind een plekje op. 
Wanneer het bed te klein wordt, zoekt de vader een andere slaapplaats. Dit opschuiven in 
slaapplaats heeft tot gevolg dat de moeder het langst naast haar jongste kind slaapt. In 
hetzelfde bed komt dit wel voor bij dochters tot hun huwelijk, en bij zoons tot twaalf, 
veertien jaar. Maar ook wanneer het jongste kind een eigen slaapplek krijgt is dat meestal in 
dezelfde kamer, in de buurt van de moeder. Dit geldt ook voor zonen. Wanneer er twee 
kamers in een huis beschikbaar zijn, trekt de vader naar een kamer om te slapen, en de 
moeder met de dochters en (jongste) zoons naar de andere kamer. In geval van plaatsge-
brek gaan de oudere zoons bij de vader slapen. Samen slapen van echtgenoten is een 
gewoonte die eerder voorkomt onder gegoede stadsbewoners, en die niet gebruikelijk is op 
het platteland. 
8 Mernissi (1975: 123, noot 16) beschrijft hoe vrouwen al veertien eeuwen strijd moeten 
voeren om de moskee te bezoeken. 'Women are especially restricted while in a space they 
should have a right to the mosque. In Morocco they may only use a specified area, usually 
a narrow, marginal, dark corner behind the male space. Although the Prophet allowed 
women to go to mosques, their right to be there was, during Islam's fourteen centuries of 
existence, frequently in doubt and is still often subject to the husband's authorization' (al-
Bukhari, al-Jami'as-Sahih p. 453. k: 67B: 115). 
9 Aicha was ook erg bedreven in de techniek van het inkerven bij zieke kinderen. Een baby 
die veel huilt, slecht drinkt en koorts heeft, wordt vaak behandeld door sneetjes te maken 
over het lichaam of over de zieke plek. Doordat het bloed er dan uitvloeit krijgt het kind 
verlichting en verdwijnt de ziekte uit het lichaam. Omdat kinderen zich tegen zo'n 
behandeling verzetten, kunnen moeders dit niet uitvoeren en vragen ze daar oudere 
vrouwen voor die ervaring hebben. Aicha had een goede reputatie voor dit werk als 
genezeres voor kinderen. 
10 Volgens Khedija komt abortus, of in ieder geval het gebruik van inheemse abortiva nog wel 
zo nu en dan voor onder gehuwde vrouwen, maar veel meer onder ongehuwde meisjes die 
zwanger zijn. Gehuwde vrouwen gaan tegenwoordig naar het ziekenhuis voor een abortus, 
wanneer hun echtgenoot instemt. Jonge ongehuwde meisjes durven dat niet. Vroeger leidde 
zwangerschap van een ongehuwd meisje wel tot zelfmoord van het meisje of tot moord op 
het meisje door haar verwanten. Khedija rechtvaardigt haar hulp met abortiva door te 
stellen dat zij daarmee zelfmoord en moord weet te voorkomen. In werkelijkheid is 
zelfmoord en het doden van pasgeboren baby's nog steeds een methode voor meisjes om 
onder de schande van het ongehuwd moederschap uit te komen. '... au début de 1'année 
1980, l'unique chaîne de télévision tunisienne se penchait sur un problème social délicat: les 
infanticides. Un reportage à la prison des femmes de Tunis nous apprenait que de nom-
breuses jeunes filles ou jeunes femmes purgeaient des peines de prison pour avoir tué leur 
enfant' (Gaudio & Pelletier 1980: 107). 
11 Het woord ma 'ata lahu in de mannelijke vorm, of ma 'ata laha in de vrouwelijke vorm, is 
afgeleid van het woord a 'ta dat geven betekent. Rajul ma 'ata lahu of mra ma 'ata laha 
betekent letterlijk: de man of de vrouw aan wie is gegeven, dat wil zeggen de specialisten 
aan wie de kracht tot genezen is gegeven. 
12 In Noord-Marokko (Tetouan en omgeving en het Rifgebergte) komt de relatie tussen qabla 
en patrilineaire familie nog sterker tot uitdrukking dan in het Tunesische dorp 'Ain al 
MaSriqi. Daar zijn qâblât verbonden aan patrilineaire familie. Dat wil zeggen dat alle 
vrouwen uit een familie, met bevallingen in principe geholpen worden door dezelfde qabla. 
Criterium is hier dus ook de patrilijn van de man, want de vrouwen van een familie 
kunnen vanuit verschillende firqa afkomstig zijn. In principe: omstandigheden kunnen hulp 
van een andere qabla of van vrouwen die geen qabla zijn, noodzakelijk maken. 
13 Een droevig voorbeeld is Rachid die al acht jaar werkloos is en steeds niet wist dat de 
tabi 'a daarachter zat. Al zijn pogingen werk te vinden mislukten. Pas na acht jaar, toen hij 
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drie maal achter elkaar hetzelfde droomde, begreep hij dat hij geplaagd werd door de 
tabi 'a. Zo droomde hij dat hij rondliep in een kantoor waar hij zou gaan werken als 
opzichter over meisjes die schoonmaken. Hij liep daarvoor naar de eerste etage waar het 
werk op hem wachtte. Onderaan die trap naar die eerste etage zat een oude vrouw die hem 
wenkte. Hij liet haar wenken en ging er niet op in. Bovengekomen begon hij aan zijn werk. 
Plotseling merkte hij dat er achter hem een man stond die hem aanstaarde en daar lang mee 
doorging. Na enige tijd vervaagde de man en was de droom voorbij. Na drie nachten, 
gevuld met deze droom, vertelde Rachid de inhoud aan zijn moeder. Deze zei hem dat hij 
gekweld werd door de tabi 'a, in de vorm van de oude vrouw in zijn droom die hem 
wenkte. Het was goed dat hij niet naar haar toe was gegaan. Hij moest naar de specialist 
tegen de tabi 'a om van deze kwelgeest verlost te worden. Rachid toog daarop naar zo'n 
specialist, die vlak bij een stadje, ongeveer 20 km van het dorp woonde. Deze specialist nam 
een draad en mat die langs zijn onderarm, vanaf de elleboog. De draad kwam tot zijn pols. 
De conclusie was dat Rachid inderdaad gekweld werd door de tabi 'a en daarvan verlost 
zou moeten worden. De man rolde de draad daarna op, en spoog erover. Hij wreef het 
spuug er goed in en vroeg zijn heilige hem te helpen Rachid te verlossen. Daarna haalde hij 
de draad uit de knoop en mat de lengte weer langs de arm van Rachid, vanaf de elleboog. 
De draad kwam nu ongeveer vijf centimeter verder dan de pols. De specialist herhaalde dit 
nog vier maal tot de draad bij het einde van de vingers kwam. Daarmee was de tabi'a 
getemd en Rachid verlost. 
14 Dit komt ook tot uitdrukking in de betekenis van het woord tabi 'a. Het woord tabi 'a is het 
équivalent van het woord qarina. Creyghton zoekt de betekenis van dit woord in de 
dictionaire van Wehr. 'Selon le dictionaire de Wehr qarina signifie: "Wife, épouse, consort, 
female demona haunting women, specif., a childbed demon" le mot tabi 'a est également 
arabe; dans le même dictionaire de Wehr il se présente comme la troisième forme du verbe 
tabi'a et signifie, entre autres: suivre, poursuivre, s'accorder avec' (Creyghton 1977b: 142). 
In Wehr (1974) staat tabi 'a in de betekenis van een vrouwelijke geest die vrouwen begeleidt 
of volgt. Tabi'a betekent letterlijk: zij die volgt. Het is een actief deelwoord van de eerste 
vorm, het werkwoord tabi 'a. 
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Deel V 
VROUWEN EN STRATEGIE 
10 'Een pak slaag kan ik nog wel accepteren' 
Machtsverhoudingen tussen mannen en vrouwen onder 
Marokkaanse migranten in Nederland 
Op een nacht in november 1985 liep de Marokkaanse vrouw, mevrouw L. 's nachts 
om ongeveer twee uur uit haar echtelijke woning in een Nederlandse provinciestad, 
de straat op. Zij gilde en schreeuwde zo hard dat velen in de buurt naar buiten 
kwamen of door het raam het gebeuren gadesloegen. Haar man kwam haar achter­
na, probeerde haar het schreeuwen onmogelijk te maken, en klemde zijn handen 
om haar hals. Zij werd ontzet door een buurman en haar 18-jarige zoon. De politie 
verscheen en nam alle betrokkenen mee naar het bureau. Mevrouw L. vertelde in 
haar verklaring dat zij in huis door haar man bedreigd was en daarom de straat op 
was gelopen. 
Deze verklaring van het gedrag van mevrouw L. lijkt heel plausibel. In huis genoot zij 
nauwelijks bescherming tegen lichamelijk geweld door haar echtgenoot, slechts haar 
oudste zoon zou haar tegen haar man kunnen beschermen. Marokkaanse vrouwen in 
Nederland lopen wel vaker de straat op wanneer echtelijke conflicten uit de hand 
dreigen te lopen. Van de veertien cases die ik verzamelde over Marokkaanse vrouwen 
die van hun man wegliepen zijn er zeven uit huis de straat op gerend, en heeft één 
vrouw hevige ruzie gemaakt terwijl zij liep te wandelen met haar echtgenoot in een 
drukke winkelstraat.1 Op het eerste gezicht lijkt het erop dat deze vrouwen zo weinig 
verweer hebben, en dat hun echtgenoten zo gewelddadig zijn, dat er in geval van 
conflicten voor deze vrouwen niets anders overblijft dan een uiterste poging tot lijfs­
behoud, een vlucht om aan zware mishandeling of poging tot moord te ontsnappen. 
Dit sluit aan bij de gangbare beeldvorming. Marokkaanse vrouwen worden daarin 
voorgesteld als mensen die onderdrukt worden door hun echtgenoot en mannelijke 
familieleden en die onderdrukking in passiviteit ondergaan. Deze beeldvorming wordt 
opgeroepen door allerlei analyses van de Marokkaanse cultuur waarin de conceptie 
van eer en schande en de idee van ongelijkheid tussen man en vrouw centraal staan. 
Vanuit de islam zou deze dominantie van mannen over vrouwen religieus gelegiti­
meerd worden (cf. Bartels 1989; Lutz & Moors 1989; Brouwer & Priester 1989). 
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In de inleiding van deze bundel heb ik gesteld dat ik uitga van Marokkaanse 
vrouwen als actieve handelende individuen die zich niet zonder, protest laten onder­
drukken, die reageren of niet reageren omdat ze denken daar iets mee te bereiken 
binnen de omstandigheden waarin ze verkeren. Deze actieve opstelling van vrouwen 
komt onder andere te voorschijn in een eigen visie op de werkelijkheid en een eigen 
reactiepatroon. De vraag is dan hoe vanuit dit uitgangspunt het naar buiten vluchten 
door Marokkaanse vrouwen begrepen kan worden. 
Tijdens mijn verblijf in Tunesië en Marokko maakte ik overeenkomstig gedrag mee, 
ook van vrouwen die met meerdere familieleden samenwoonden en binnen de familie 
wel bescherming genoten tegen lichamelijk geweld door hun echtgenoot. Dit brengt 
mij ertoe het naar buiten vluchten door vrouwen op een andere wijze te benaderen. 
Wanneer vrouwen naar buiten rennen en hard gillend iedereen om aandacht vragen is 
er dan sprake van een pure vlucht, of gaat het hier om iets anders, of om meer? Gaat 
het dan om publiekmaken van het echtelijk conflict, als een tactische zet, een doelge­
richte poging van vrouwen om iets te bereiken? 
Dit hoofdstuk is opgebouwd uit twee delen. Ik begin de beantwoording van de 
uitgangsvraag door mijn empirisch materiaal over het weglopen van in Nederland 
wonende Marokkaanse vrouwen te presenteren, en geef daarvan vervolgens een 
analyse. Aan de hand daarvan beantwoord ik mijn uitgangsvraag. Dit antwoord vormt 
de opstap naar het tweede deel waarin de kernstelling van dit hoofdstuk wordt 
uitgewerkt, namelijk dat vrouwen op een eigen wijze culturele concepties gebruiken in 
het uitoefenen van macht over mannen. 
Marokkaanse vrouwen die in Nederland bij hun man wegliepen 
Het weglopen van vrouwen en het publiek maken van echtelijke conflicten is alleen 
goed te begrijpen vanuit het proces dat eraan vooraf ging. Alle vrouwen liepen weg 
na een lange periode van conflicten en problemen. Daarom begin ik met een intro­
ductie van de achterliggende gegevens en een korte beschrijving van de echtelijke 
verwikkelingen. 
Beschrijving van de cases 
Van de verzamelde cases is die van mevrouw L. en de heer K. het meest uitgebreid en 
gedetailleerd. Naast inzage in politierapporten heb ik hen beiden, hun oudste zoon en 
de buurman uitvoerig kunnen interviewen. Daarom ga ik in de beschrijving uit van 
deze casus en zal ik het materiaal van de overige cases hierbij verwerken. 
Mevrouw L. en haar man, de heer K., zijn afkomstig uit een vrij groot dorp 
(ongeveer 600 huizen) in het Rifgebergte in Marokko. Mevrouw L. huwde op ongeveer 
15, 16 jarige leeftijd met de heer K. Beiden hebben in Marokko geen onderwijs genoten 
of de koranschool gevolgd. De heer K. heeft in Nederland enkele alfabetiseringscur­
sussen gevolgd. 
Van de overige dertien mannen die als echtgenoot bij de cases betrokken waren is 
het merendeel (acht), afkomstig uit N-0 Marokko, uit het Rifgebergte, de kuststreek 
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ten noorden, en de streek ten zuiden daarvan. Drie mannen kwamen uit de grote 
steden Rabat en Casa Blanca en het gebied daarom heen. Eén man is afkomstig uit 
de kuststreek ten zuiden van Agadir, en één man komt uit Egypte. Van de vrou-
wen is de afkomst in grote lijnen overeenkomstig aan die van de mannen. Zeven 
vrouwen kwamen uit N-O Marokko, de Rif, de streek rond Oujda en uit de stad 
Nador. Eén vrouw is in Frankrijk geboren uit ouders die afkomstig zijn uit de Rif. 
De vrouwen van de drie mannen uit het gebied van de grote steden kwamen 
eveneens uit deze streek. De vrouw van de man uit Egypte kwam uit Casa Blanca, 
en de vrouw van de man uit de streek ten zuiden van Agadir kwam ook uit dat 
gebied. 
Er is een duidelijk verschil in opleiding tussen de Marokkanen uit het noord-oosten 
en die uit de andere regio. De mannen en vrouwen uit N-O Marokko hebben geen 
of weinig schoolopleiding genoten. De overigen hebben in ieder geval de lagere 
school bezocht. De meesten hebben daarnaast nog enkele jaren de middelbare 
school gevolgd en zelfs een beroepsopleiding achter de rug. 
Ongeveer twee jaar na zijn huwelijkssluiting is de heer K. via Corsica (druivenpluk) 
naar Frankrijk en vandaar naar Nederland getrokken. Hij komt in Nederland rond 
1970 en vindt werk als ongeschoold fabrieksarbeider. Jaarlijks gaat hij twee maanden 
naar Marokko op vakantie en bouwt daar een huis voor zijn gezin, dat inmiddels twee 
kinderen telt. Zijn vrouw gaat met haar twee kinderen in dat huis wonen. Er bestaan 
geen verwantschapsbanden tussen de heer K. en mevrouw L. Zij kenden elkaar al 
voor hun huwelijk omdat de families van beiden buren zijn. In maart 1984 komen 
mevrouw L. en de twee kinderen, een zoon van zeventien en een dochtertje van vier 
jaar, naar Nederland. De heer K. wenste gezinshereniging om een huiselijk bestaan te 
hebben en niet voortdurend alleen te zijn. Of mevrouw L. zelf ook naar Nederland 
wilde komen is mij niet bekend. Wel bleek dat ze de eerste tijd in Nederland last had 
van heimwee. 
De motieven voor migratie verschillen voor de mannen en voor de vrouwen. De 
mannen uit N-O Marokko zijn naar Europa gekomen omdat zij in Marokko geen 
werk konden vinden of steeds tijdelijk werk hadden. De overige mannen konden 
geen werk naar hun zin vinden in Marokko, of dachten in Europa meer carrière-
mogelijkheden te vinden. Eén man was naar Europa gekomen om te trouwen met 
een westerse vrouw. De motieven tot migratie van de man uit Egypte zijn mij niet 
bekend. De vrouwen zijn hun echtgenoten gevolgd om tot gezinshereniging te 
komen. De oudere vrouwen hadden in Marokko al kinderen en namen die mee 
naar Nederland. Drie vrouwen zijn hier als jong gehuwde gekomen en hebben in 
Nederland kinderen gekregen. 
Er woont nauwelijks familie van de heer K. en mevrouw L. in Nederland. Wel 
stieffamilie in een andere plaats. De belangrijkste contacten lopen met Marokkanen die 
in de buurt wonen, waaronder de buren. Deze buren zijn ook uit de Rif afkomstig. 
Mevrouw L. gaat sinds haar aankomst in Nederland in ieder geval vrij intensief om 
met de buurvrouw. 
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Voor alle mannen en vrouwen uit de cases gold dat ze weinig of geen familieleden 
in Nederland hadden. Enkelen hadden nog wel familieleden in België. 
De relatie tussen de heer K. en mevrouw L. voor de gezinshereniging wordt door 
mevrouw L. als goed omschreven. Na de gezinshereniging kregen mevrouw L. en de 
heer K. regelmatig ruzie. Wanneer mevrouw L. ongeveer vijf maanden in Nederland 
verblijft wordt zij opgenomen in het ziekenhuis. Zij is dan ongeveer twee tot drie 
maanden zwanger en verzwakt omdat ze weinig eet. Aanvankelijk weigert de heer K. 
toestemming voor de opname. Pas nadat haar gezondheid sterk verslechterd is, 
hebben kennissen de heer K. er van weten te overtuigen dat opname noodzakelijk is. 
Mevrouw L. verblijft ruim een maand in het ziekenhuis. Gedurende die tijd ontstaat er 
regelmatig ruzie omdat mevrouw L. haar man zo nu en dan vraagt eten voor haar 
mee te nemen, hetgeen hij dan weigert. De heer K. stelt dat het ziekenhuis eten 
verzorgt en dat hij zijn vrouw daarom niets hoeft te brengen. Enige tijd na haar 
thuiskomst uit het ziekenhuis krijgt mevrouw L. via het maatschappelijk werk van het 
ziekenhuis een uitnodiging om deel te nemen aan een cursus Nederlandse taal en om 
in contact te komen met andere Marokkaanse vrouwen. Zij wil graag op dit aanbod 
ingaan. Haar man weigert. Mevrouw geeft als verklaring dat haar man zich mogelijk 
bedreigd voelt wanneer zij zich met kennis van het Nederlands zelf verder zou 
kunnen redden. 
Zoals hiervoor reeds is beschreven, gaven alle vrouwen aan dat ze in hun bewe­
gingsvrijheid werden beperkt door hun echtgenoot. Zij gaven aan dat zelfstandig 
gedrag door hun mannen als een bedreiging werd ervaren. 
Na dit incident verslechtert de relatie sterk. Volgens mevrouw L. scheldt haar man 
steeds vaker tegen haar en probeert hij haar onder druk te zetten door te dreigen met 
uitzetting door de politie wanneer mevrouw L. weg zou lopen.2 De heer K. gaat ook 
dreigen met fysiek geweld. Hij zegt haar dood te willen steken. Om die dreigementen 
kracht bij te zetten gaat hij dan voor mevrouw L. staan met messen. Zij op haar beurt, 
gooit de keukenmessen weg. Volgens mevrouw L. zijn de kinderen regelmatig getuige 
van deze bedreigingen, hetgeen de zoon bevestigt. De heer K. gaat volgens mevrouw 
L. in deze tijd over tot fysiek geweld. Hij mishandelt haar door te slaan en te schop­
pen en onderneemt pogingen haar te wurgen. De heer K. erkent dat er in deze periode 
veel ruzie is. Hij zegt dat zijn vrouw hem vooral sexueel weigert. Mevrouw L. zou 
haar man beschuldigd hebben er een tweede vrouw bij te willen nemen. Mevrouw L. 
zou eveneens weigeren naar Marokko op vakantie te gaan, omdat zij bang is dat haar 
man haar daar achter wil laten en met een andere vrouw naar Nederland terug wil 
gaan. De heer K. ontkent deze plannen. 
Alle vrouwen die ik sprak, gaven aan mishandeld te zijn door hun echtgenoot. 
Voor de meesten gold dat er eveneens sprake was geweest van sexueel geweld. 
Ook in de cases waarvan ik de vrouwen niet heb kunnen spreken is er sprake 
geweest van mishandeling en/of sexueel geweld. 
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Begin oktober '85 loopt de relatie tussen de heer K. en mevrouw L. uit de hand. Er 
ontstaat weer ruzie. De heer K. dreigt zijn vrouw dood te maken ën klemt zijn handen 
om haar keel. Zij wordt ontzet door de zoon. Mevrouw L. vlucht naar de bovenburen 
die haar ontvangen, opvangen en laten slapen. Die buren bemiddelen later met enig 
succes. Volgens mevrouw L. raakt haar man haar niet meer aan tot de nacht dat zij 
het huis uitrent. De heer K. bevestigt in grote lijnen het verhaal van mevrouw L., doch 
stelt dat hij geheel niet van plan was geweest haar te doden. 
Alle vrouwen uit de cases bleken geprobeerd te hebben via bemiddeling van 
derden iets aan de echtelijke problemen te doen. Omdat er voor hen weinig 
familieleden of bekenden in Nederland woonden die daarvoor in aanmerking 
zouden komen, was het vaak moeilijk iemand te vinden. Familieleden en/of ouders 
uit Marokko zijn hier ook bij betrokken toen ze in Nederland op bezoek waren. In 
twee gevallen is er zelfs een moeder en in één geval een vader overgekomen uit 
Marokko om te proberen iets aan de problemen van hun dochter te doen. 
De avond voordat mevrouw L. het huis uitrent is er bezoek van een Marokkaanse 
vriend die gescheiden is en wiens oudste dochter in Marokko woont. Hij zou haar 
graag in Nederland hebben. De heer K. suggereert daarom die dochter wel in zijn huis 
te willen halen om de huishouding te doen. Mevrouw L. wijst dit af en zegt dat ze het 
huishouden zelf wel aan kan. Wanneer de vriend vertrokken is, ontstaat er weer ruzie. 
Mevrouw L. gaat op bed liggen met haar kleren aan. De heer K. benadert zijn vrouw. 
Mevrouw L. zegt dat hij haar bij de keel probeerde te pakken. De heer K. stelt dat hij 
zijn vrouw wilde kussen. Mevrouw L. rent dan de woning uit, de straat op. Zij 
schreeuwt heel hard om de mensen wakker te maken. Haar man kleedt zich aan en 
komt haar achterna. De heer K. zegt dat hij niet van plan is geweest zijn vrouw te 
wurgen, maar dat hij probeerde haar naar binnen te halen. Hij erkent wel met zijn 
zoon en buurman gevochten te hebben. 
De aanleiding tot de breuk is niet in alle cases duidelijk. Enkele vrouwen waren uit 
huis vertrokken zonder hun man in te lichten. Zij hadden tevoren kleren en eigen 
spullen weggebracht en zijn vertrokken toen hun man niet thuis was. Uit de 
verhalen van de vrouwen die wel naar buiten renden en van een vrouw die met 
haar man in een drukke straat liep toen het tot een hooglopende ruzie kwam 
waarbij zij heel hard schreeuwde, blijkt dat zij allen het gevoel hadden dat er iets 
dreigends in de lucht hing. De meeste vrouwen spreken over een onredelijk verbod 
of gebod dat hen werd opgelegd, respectievelijk gesteld, van dreigementen door 
hun echtgenoot en van slaan of dreiging daarmee. 
Mevrouw L. en de heer K. geven beiden een verschillende verklaring voor het 
verslechteren van de relatie. Mevrouw L. stelt dat haar man de verantwoordelijkheid 
voor het gezin in Nederland niet aan kon, terwijl de heer K. zegt zich sinds 1975 ziek 
te voelen en dat deze ziekte de oorzaak is van alle problemen met zijn vrouw. Zijn 
geest, najs, is in het nauw gebracht, beklemd. Hij heeft artsen bezocht en is onder­
zocht, maar vond geen verbetering. Over de artsen die hij bezocht zegt hij dat dezen 
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voor het lichaam waren; zij kunnen de geest niet beter maken. De Nederlandse artsen 
begrijpen zijn ziekte niet eens. Marokkaanse artsen begrijpen hem wel, maar ook in 
Marokko heeft hij geen genezing gevonden. De artsen hadden hem er in ieder geval 
op moeten wijzen dat deze ziekte problemen kan oproepen. Wanneer zij gezegd 
hadden dat hij weg had moeten gaan van zijn vrouw en kinderen dan had hij dat 
gedaan, en waren er niet zulke grote problemen ontstaan. 
Vrouwen die zich uitlieten over de oorzaak van de echtelijke conflicten wezen op 
de onmogelijke eisen die hun echtgenoot aan hen en de kinderen stelde (vooral de 
beperking in bewegingsvrijheid en het verantwoorden van alle handelingen die zij 
verrichten), de slechte behandeling die zij moesten ondergaan met mishandeling en 
sexueel geweld, en zij constateerden dat hun man de verantwoordelijkheid voor het 
gezin in Nederland niet aankon. Vrouwen verwijten hun mannen dan ook wel dat 
zij hen met kinderen naar Nederland hebben gehaald, terwijl zij de verantwoorde­
lijkheid voor die stap niet aankonden. De mannen die ik sprak vertelden dat hun 
vrouwen zich onbetamelijk gedroegen, hen niet gehoorzaamden, niet aan de 
Nederlandse samenleving gewend waren, onder invloed stonden van (slechte) 
derden, psychisch niet in orde waren en criminele bedoelingen hadden. 
Analyse 
In de beschrijving van bovenstaande cases komen de begrippen eer en schande niet 
voor. In onderstaande analyse zal ik aangeven hoe deze noties op de achtergrond 
spelen. Ik ga hier weer uit van de casus van mevrouw L. en zal de overige vandaar 
uit beschrijven. Zoals uit de voorgaande beschrijving blijkt is er sprake van escalatie, 
zowel in het gedrag van de man als in het gedrag van de vrouw. Door de heer K.: 
escalatie in bedreigingen en in het uitvoeren van de mate van geweld. Door mevrouw 
L.: escalatie in protest, in het naar buiten brengen van de problemen, de eerste keer 
naar kennissen die bemiddelen ten aanzien van de ziekenhuisopname, de tweede keer 
naar de bovenburen, de derde keer letterlijk naar buiten, naar alle bewoners in de 
straat. 
Ook in de andere cases is er sprake van escalatie, in ieder geval in het gedrag van 
de mannen. De vrouwen klaagden erover dat hun mannen in toenemende mate 
ontoegankelijk werden, steeds minder met hen gesproken kon worden en dat ze 
steeds meer geweld gebruikten. Voor alle vrouwen heeft er wel escalatie plaatsge­
vonden in protest, maar niet voor alle vrouwen is dat gebeurd door het in toene­
mende mate naar buiten brengen van de problemen. Zoals hiervoor reeds aangege­
ven, hebben alle vrouwen wel geprobeerd via bemiddeling iets aan de problemen 
te doen. 
Voor de heer K. en mevrouw L. ontstaan er na gezinshereniging grote aanpassingspro­
blemen. Mevrouw L. heeft weinig contacten met Marokkaanse vrouwen en wil zich 
graag zelfstandig kunnen redden. De heer K. probeert dit op zijn beurt tegen te 
houden door zijn vrouw te beperken in haar bewegingsvrijheid en door haar te 
verbieden naar Nederlandse les te gaan. Mevrouw L. protesteert door te weigeren: zij 
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weigert sexuele omgang, (volgens de heer K.) het huishouden te doen, op vakantie te 
gaan naar Marokko. Ook haar zwangerschap gebruikt zij in haar protest. Zij eet 
weinig en raakt verzwakt. Daardoor moet ze opgenomen worden in het ziekenhuis. 
Voor de heer K. betekent deze ontwikkeling een zware aantasting van zijn verant­
woordelijkheid, eer en aanzien. Hij wenste gezinshereniging om een familieleven te 
kunnen leiden. Na de hereniging lijkt hij in verantwoordelijkheid te kort te schieten. 
Zijn vrouw laat haar taken erbij zitten en weigert hem zelfs als man, met sexueel 
contact. 
De andere vrouwen uit de cases hebben eveneens geprobeerd te protesteren door 
sexueel contact te weigeren, of door er in ieder geval over te praten, door sex-
boekjes weg te gooien, en door weinig in het huishouden te doen. Er zijn vrouwen 
die langdurig naar Marokko telefoneerden, en hun man voor die kosten lieten 
opdraaien. Eén vrouw ging mee op vakantie naar Marokko en weigerde weer terug 
te gaan naar Nederland. In Marokko weigert haar familie in haar onderhoud en in 
dat van de kinderen bij te springen. Ze gaat daarom met de kinderen naar haar 
zusje in Parijs. Haar man ontdekt dan dat ze in Parijs zit, bezoekt haar en probeert 
haar weer naar Nederland mee te krijgen. Omdat ze geen andere mogelijkheden 
ziet, verzoent ze zich met haar man en gaat ze weer met hem terug. 
Zwangerschap en bevalling worden op het platteland van Marokko gezien als een 
natuurlijk proces dat een vrouw kan volbrengen. Onvruchtbaarheid, opname in het 
ziekenhuis, impliceren dat een vrouw faalt. Mevrouw L. roept dit op door niet te eten. 
Voor de heer K. faalt mevrouw L. Hij geeft ook pas toestemming voor opname 
wanneer derden hem van de noodzaak overtuigen. Haar opname impliceert voor de 
heer K. tevens dat het huishouden en de zorg voor de kinderen blijven liggen. En in 
het ziekenhuis vraagt zijn vrouw hen zelfs voor haar te koken. 
Zoals hiervoor reeds gesteld toonden alle vrouwen, klachten die van psycho­
somatische aard lijken. Eén vrouw heeft daarnaast een blindedarmoperatie onder­
gaan. Ze was met spoed via de huisarts opgenomen. Eén vrouw bleek tijdens de 
zwangerschap last te hebben van zwangerschapsdiabetes, en moest worden 
opgenomen in een ziekenhuis. In beide gevallen haalden de echtgenoten hun 
vrouwen uit het ziekenhuis voordat de behandelend arts toestemming tot ontslag 
had gegeven. De echtgenoten oordeelden het verblijf in een ziekenhuis voor hun 
vrouw als overbodig. Om de vrouw met zwangerschapsdiabetes niet in problemen 
te brengen is zij door de behandelend geneesvrouwe bij een volgende zwanger­
schapscontrole weer opgenomen en is haar bevalling opgewekt. 
In feite heeft de heer K. slechts weinig mogelijkheden het gedrag van zijn vrouw te 
veranderen. Hij kan ruzie maken, schelden, dreigen etc. Hij kan van zijn vrouw 
scheiden of haar verstoten. Hij stelt dat het makkelijker is dit in Marokko te voltrek­
ken dan in Nederland, maar dat hij na de gezinshereniging niet de middelen had om 
naar Marokko te gaan. Bovendien weigerde zijn vrouw mee te gaan. De heer K. wordt 
dan in toenemende mate gewelddadiger, van schelden en dreigen vervalt hij in slaan 
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en schoppen, zelfs tijdens de zwangerschap, en dit leidt tot ernstige mishandeling die 
grenst aan pogingen tot doodslag. Mevrouw L. ervaart een omslag in het gedrag van 
haar man. Als gevolg daarvan verandert zij in haar wijze van protesteren. Ze onder­
gaat zijn ruzies, dreigementen, mishandelingen tot de avond dat haar man haar niet 
alleen dreigt dood te maken, maar daar op het eerste gezicht ook toe overgaat. Hij 
knijpt korte tijd haar keel dicht. Na haar ontzetting door haar zoon vlucht zij naar 
haar Marokkaanse bovenburen. 
Deze vlucht naar de Marokkaanse buren is niet toevallig. Nederlandse buren 
hadden haar wel bescherming kunnen bieden, maar geen interventie. Zij zouden ook 
de heer K. niet onder druk kunnen zetten, omdat zij de begrippen eer en schande niet 
in dezelfde betekenis kennen als Marokkanen en geen rol spelen in het sociale spel 
daaromheen. 
Alle vrouwen vertelden dat mishandeling van vrouwen door hun echtgenoot slecht 
is, en door God verboden. Ook de mannen die ik sprak zijn deze mening toege­
daan. Enkele vrouwen maken onderscheid tussen beperkt geweld en mishandeling. 
Beperkt geweld is voor hen nog wel acceptabel wanneer vrouwen zich zouden 
misdragen. In veel gevallen gebruikten mannen bij mishandeling ook voorwerpen, 
zoals een stok, een asbak of een stofzuigerslang. De wijze waarop vrouwen deze 
mishandeling ondergingen lijkt van buitenaf passief. De meesten zeggen niet 
teruggeslagen te hebben. Wel probeerden zij zich met de kinderen te beschermen. 
Hun reactie op mishandeling is eerder te typeren met 'geduld'. Ze weten niet goed 
hoe zich te verdedigen en zeggen dat ze eerst moesten nadenken wat ze moesten 
doen. 'As ne 'mei?' ofwel 'Wat kan ik doen?' In feite wachten ze als het ware op een 
geschikt moment om iets te ondernemen.3 Vijf vrouwen uit de veertien cases 
hebben in de loop van hun huwelijksleven in Nederland hun toevlucht gezocht bij 
buren. Een van de vrouwen heeft dat zelfs vijf maal of meer gedaan, en twee 
andere vrouwen ieder twee maal, voordat zij het huis uitrenden. Die buren waren 
op één geval na Marokkanen. In dat ene geval ging het om de vrouw die vijf of 
~ meer keer vluchtte naar een alleenstaande Nederlandse buurvrouw. 
Door de vlucht krijgt haar protest een ander karakter. Door het conflict naar buiten te 
brengen geeft ze aan dat voor haar de grens is overschreden, en probeert ze haar man 
te dwingen rekening met haar te houden. Ze zet haarman zwaar onder druk; ze tast 
zijn eer aan en roept schande over hem, en wel tweevoudig. Door het conflict naar 
buiten te brengen maakt ze derden duidelijk dat haar man haar niet in de hand heeft. 
In zo'n conflict is ook van belang wat de aanleiding is tot het vluchten. Hebben 
vrouwen zich misdragen, dan wordt mishandeling nog wel geaccepteerd. Mannen 
dienen zich dan te revancheren voor de schande die hun vrouwen oproepen. Misdra­
gen vrouwen zich niet en worden zij toch mishandeld, dan schiet de man tekort in 
respect voor zijn echtgenote, met als gevolg eerverlies. 
De vlucht naar de buren is voor mevrouw L. een succesvolle stap in het conflict 
met haar man. Ze krijgt bescherming en de buurman probeert te bemiddelen. Met 
succes. Mevrouw L. vertelt dat haar man haar lichaam daarna niet mishandelde tot de 
nacht dat ze de straat oploopt. De vlucht naar de buren mag voor mevrouw L. een 
181 
sterke stap geweest zijn, voor de heer K. was het bijzonder beschamend. De volgende 
stap is dan ook voor hem. Hij geeft aan dat hij over een tweede vrouw denkt en 
maakt duidelijk dat hij ook nog wel kans ziet dit te realiseren. Door hiermee te 
dreigen, in aanwezigheid van een andere man, de gescheiden vriend die op bezoek 
was, maakt de heer K. zijn vrouw duidelijk dat hij, als man, de gang van zaken 
bepaalt. 
Bemiddeling van buren vond niet in alle cases plaats. Vrouwen die naar buren 
waren gevlucht, klaagden erover dat hun mannen slechts korte tijd rustig waren 
gebleven. De vrouw die meerdere keren naar de Nederlandse buurvrouw was 
gevlucht, vertelde dat ze de volgende ochtend steeds weer naar huis terug was 
gegaan, wanneer haar man naar zijn werk was vertrokken. Haar man was in het 
begin razend geweest over haar vlucht. Later werd dat minder. Hij was door 
gegaan met gewelddadig optreden. 
Wanneer het bezoek de deur uit is, volgt er ruzie. De heer K. benadert zijn vrouw en 
probeert haar te pakken. Hij zegt dat hij haar wilde benaderen voor sexueel contact. 
Zij voelt zich in ieder geval bedreigd, rent de straat op en maakt daardoor het conflict 
tussen haar en haar man openbaar. 
Zoals hiervoor gesteld is de aanleiding tot het weglopen niet in alle gevallen 
duidelijk. Er zijn vrouwen die hun vertrek bij hun man hebben voorbereid, en van 
tevoren contacten hebben gelegd om een verblijfplaats te vinden. Er zijn ook 
vrouwen die het openbaar maken van de echtelijke conflicten hebben voorbereid. 
Zo is de vrouw die met een Egyptische man was gehuwd, bij een vriendin in gaan 
wonen. Omdat haar man haar ook daar lastig bleef vallen, besloot ze bij die 
vriendin te vertrekken. Om haar vriendin niet in opspraak te brengen is ze niet van 
haar huis uit de straat opgerend. Ze stemde erin toe om met haar man de deur uit 
te gaan. In een drukke winkelstraat heeft ze toen heel hard heftige ruzie gemaakt. 
De politie kwam er aan te pas, ze haalde de kinderen op en werd naar een blijf-
van-mijn-lijf-huis gebracht. 
Waarom de relatie tussen de heer K. en mevrouw L. uit de hand loopt, waarom 
mevrouw L. tot haar vlucht naar de buren het gewelddadig optreden van haar man 
met beperkt protest heeft geaccepteerd is niet direct aan te geven. De aanleiding tot de 
vlucht is de toename in geweld tot uitvoering van existentiële bedreigingen. Zij 
verklaart een pak slaag van haar man nog wel te kunnen accepteren. Bedreigingen 
met de dood en pogingen daartoe worden ook in Marokko, noch door stedelingen, 
noch door plattelanders als toelaatbaar gezien. Voor de vlucht naar de buren definieert 
mevrouw L. haar situatie nog niet als reddeloos. Ze ziet nog mogelijkheden haar man 
onder druk te zetten en zijn gedrag te veranderen. Een maand later voelt ze zich 
wederom bedreigd en rent de straat op. Ze stelt dat haar echtelijke verhouding op 
zo'n dieptepunt zit dat ze geen mogelijkheden meer ziet. Voor haar bestaat er geen 
uitweg meer. Door het publiek maken van de conflicten neemt ze de mogelijkheden 
tot een uitweg ook voor haar man weg. 
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Alle vrouwen die ik sprak geven aan dat hun geduld op was en dat ze geen 
mogelijkheden meer zagen voor hun echtelijke relatie. Door weg te gaan zonder het 
conflict publiek te maken, is er nog wel een weg terug. Voor de vrouwen die de 
conflicten openbaar hadden gemaakt, was dat niet meer het geval. 
Eer en aanzien van haar man worden door haar gedrag zo sterk gebroken, haar 
gedrag roept zoveel schande voor hem op, dat een reactie van hem niet uit kan 
blijven. De heer K. zegt hierover dat zijn vrouw hem te schande maakte. Haar vlucht 
naar de bovenburen was schandelijk, haar vlucht de straat op nog erger. De heer K. 
stelt dat hij nu geen man meer is. Wanneer hij voor deze uitbarstingen weg was 
gegaan was hij nu nog wel een man geweest. Dat had weliswaar eerverlies tot gevolg 
gehad, maar wat restte had hij aan zichzelf gehouden en hij zou nog een man geweest 
zijn. Nu is zijn eer en aanzien verdwenen. Zijn gezin is uit elkaar gevallen. Hem blijft 
de schande die zijn vrouw over hem heeft gebracht. Anders gesteld: in sociaal opzicht 
is hij geen mens meer. Zijn werk is het enige dat hem overeind houdt. Door zijn werk 
heeft hij nog leven in de betekenis van leeftocht/voedsel. 
Ik heb niet alle mannen uit de cases gesproken. De mannen die ik wel sprak waren 
allen echtgenoot geweest van een vrouw die de echtelijke conflicten openbaar had 
gemaakt. Deze mannen verkeerden allen in een bijzonder troosteloze situatie waar, 
naar eigen zeggen, geen uitweg voor mogelijk was; ze voelden zich door het gedrag 
van hun vrouwen geheel gebroken. Omdat ik deze mannen niet heb kunnen 
volgen, is het niet mogelijk hier aan te geven hoe het verder met hen is gegaan. 
Enkele mannen heb ik wel naar hun toekomstplannen gevraagd. Het antwoord was 
steeds heel negatief. Dat neemt niet weg dat ik verwacht dat enkelen onder hen na 
verloop van tijd weer zullen proberen om een vrouw te verwerven om weer een 
huiselijk leven op te zetten. De contacten naar buiten toe, naar andere mannen 
zullen waarschijnlijk beperkt blijven. 
Op basis van het bovenstaande worden twee zaken duidelijk. In de eerste plaats dat 
het voor de vrouwen die naar buiten rennen om meer gaat dan een pure vlucht uit 
lijfsbehoud om te ontsnappen aan het geweld door hun echtgenoot. In feite proberen 
vrouwen via het publiekmaken van echtelijke conflicten macht over hun echtgenoot 
uit te oefenen. Door hun daad blokkeren vrouwen weliswaar de weg terug, maar zij 
slagen er wel in hun echtgenoot sociaal geheel kapot te maken; die echtgenoten zijn 
eigenlijk geen mens meer. In de tweede plaats wordt duidelijk dat de noties eer en 
schande die hierbinnen essentieel zijn niet alleen in het gedrag van mensen terugko­
men, maar ook dat mensen (vrouwen) er in het dagelijks leven actief mee omgaan; het 
klassieke beeld van de passieve Marokkaanse vrouw klopt dus niet. Hiermee is de 
uitgangsvraag van dit hoofdstuk beantwoord en ben ik terecht gekomen bij het 
kernthema van dit hoofdstuk. 
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Eer en schande in machtsverhoudingen tussen Marokkaanse mannen 
en vrouwen in Nederland 
Voordat ik in het tweede deel van dit hoofdstuk het kernthema uitwerk, namelijk dat 
Marokkaanse vrouwen macht kunnen uitoefenen over mannen door op eigen wijze 
gebruik te maken van de in hun cultuur zo centraal staande concepties van eer en 
schande, zal ik nagaan wat de literatuur zegt over macht uitoefenen door Noord­
afrikaanse vrouwen over hun mannen en zal ik een uitgebreide toelichting geven op 
de betekenis van de concepten eer en schande. 
Vrouwen en macht over mannen 
Op zichzelf is de gedachte dat Noordafrikaanse vrouwen ook in een situatie van 
sterke mannendominantie toch macht over die mannen kunnen uitoefenen in de 
literatuur de laatste jaren (sinds ongeveer de jaren '70) wel aan de orde geweest. Het 
blijft echter voornamelijk bij historische beschrijvingen van vrouwenbewegingen en 
-organisaties, of bij beschrijvingen van reactiepatronen van vrouwen, en van de 
terreinen waarop vrouwen macht kunnen uitoefenen. Omdat de literatuur over 
vrouwen in Marokko over dit onderwerp heel beperkt is, ga ik hier uit van literatuur 
over vrouwen in Noord-Afrika. Over machtsuitoefening door Noordafrikaanse vrou­
wen in Europa is nauwelijks iets geschreven. Ik wil hier daarom eerst nader ingaan op 
wat er door verschillende auteurs is gezegd om vervolgens aan te geven hoe het 
materiaal van de cases daarbinnen geplaatst kan worden. 
Reactiepatronen van vrouwen en terreinen van machtsuitoefening. Benhadid (1989) 
beschrijft hoe de primaire functie van Algerijnse vrouwen gelegen in het moederschap, 
een machtsfactor kan zijn voor vrouwen en wel op meer niveaus. Omdat family-plan-
ning programma's altijd gericht zijn op vrouwen, zouden vrouwen landelijk gezien in 
het politiek-demografisch spel rond de bevolkingspolitiek macht kunnen uitoefenen. 
Het gaat hier om mogelijkheden, want vrouwen maken nog weinig gebruik daarvan. 
Vrouwen in Noord-Afrika lijken zich ook nog nauwelijks bewust van de mogelijkhe­
den die hier liggen. Wel bestaan hier grote verschillen. In Tunesië veel meer dan in 
Marokko, zijn vrouwen doordrongen van de mogelijkheden zelf actief aan geboorten-
regeling te doen en is er als gevolg van actieve geboortenbeperkende campagnes een 
belangrijke daling in het geboortencijfer (cf. Ayad & Jemai 1978: 158-163). Doordat er 
minder kinderen geboren worden, zal de inhoud en betekenis van het moederschap 
veranderen en daarmee de verhoudingen tussen mannen en vrouwen. 
In het dagelijks leven binnen relaties met hun echtgenoot en kinderen blijken 
vrouwen echter wel macht te ontlenen aan hun zwangerschap en bevalling. Door de 
opoffering en de pijn die zij hebben ondergaan verplichten zij hun man en kinderen 
aan zich. Auerbach (1985) laat zien hoe de emotionele band tussen moeders en 
kinderen voor vrouwen een machtsmiddel kan vormen tegen mannen. De relatie 
tussen vaders en kinderen is meestal gereserveerder. Moeders kunnen hun kinderen 
inzetten om druk op hun echtgenoot uit te oefenen. Lacoste-Dujardin (1985) beschrijft 
hoe binnen het patriarchale systeem in de Maghreb en onder Algerijnen in Parijs, het 
moederschap voor vrouwen een machtspositie bij uitstek is. Anderzijds kan de 
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dominantie van mannen over vrouwen juist voortgezet worden door de betekenis van 
het moederschap en de macht die vrouwen daaraan ontlenen 'des mères contre les 
femmes' (zie ook Hoofdstuk 3 en 7 in deze bundel). 
Onder de vrouwen uit de cases waren er wel die hun moederschap hadden ingezet. 
Vrouwen vertelden dat zij probeerden meer bewegingsvrijheid te verwerven door 
de kinderen naar school te brengen, en door met hen naar de dokter te gaan. In 
geval van dreiging van slaan en mishandeling probeerden vrouwen wel in de 
nabijheid van de kinderen te blijven in de hoop dat de aanwezigheid van die 
kinderen hun man zou weerhouden gewelddadig te worden. Zwangerschap en 
bevalling speelden eveneens een rol. Dit wordt heel duidelijk uit de cases van 
mevrouw L. Zij beroept zich op haar zwangerschap om bewegingsruimte te krijgen 
en om haar man te bewegen haar beter te behandelen, haar in het ziekenhuis op te 
laten nemen en eten voor haar te laten maken. 
Vieille (1978: 469) ziet in opoffering van vrouwen _- opoffering niet door pijn en 
ongemak die een zwangerschap en bevalling met zich meebrengen, maar als gevolg 
van haar tweederangs positie -, een kenmerkend reactiepatroon van vrouwen dat hij 
'culture of injury' noemt. De vrouw toont zich trots op haar ontberingen, op het 
ondergaan van onredelijk gedrag van haar echtgenoot. Ze klaagt niet, moppert niet, en 
protesteert niet. Ze offert zichzelf op en claimt op basis daarvan respect. Dit afzien van 
zichzelf komt bij veel vrouwen van binnenuit en is volgens Vieille in Iran de houding 
die vrouwen brengt tot echtelijke trouw. Het binnenblijven en het sluieren worden 
voor haar dan symbolen van haar opoffering. Op deze wijze maken vrouwen de 
macht van mannen om hen te controleren zinloos. Demeerseman (19..: 55) geeft een 
portret van een Tunesische vrouw die zich geheel wegcijferde voor haar man, steeds 
geduld betoonde en hem ter wille was. Door haar voorbeeldig gedrag en opoffering is 
haar man gaan inzien dat hij de familie verwaarloosde en heeft hij zijn leven gebeterd. 
Door haar geduld en opoffering heeft die vrouw als het ware de familie gered. Deze 
vrouw geeft aan hoe zij zich door God gesteund voelde. Zij geeft als richtsnoer aan: 
'Wat de vrouw wil, wil God'. Vieille ziet dit gedragspatroon van vrouwen waarin 
opoffering centraal staat, geïnspireerd door een religieus gevoel gevoed door de islam. 
Respect claimen op basis van opoffering vraagt distantie van de betrokken vrouw 
waardoor de man geen vat op haar heeft; ze voelt zich als het ware 'beter' dan de 
man en 'boven' hem staan. Alle vrouwen uit de cases die ik gesproken heb, 
vertelden dat zij in de allereerste beginperiode hun best hebben gedaan hun man te 
accepteren en niet te protesteren. De meesten hielden dit echter niet lang vol. Ze 
vertelden zich heel verontwaardigd en verdrietig gevoeld te hebben, een gevoel dat 
steeds sterker werd. Voor de vrouwen uit de cases zou ik eerder van een 'culture of 
indignation' willen spreken, die leidde tot steeds meer woede. 'Ik ben een mens en 
geen hond die je commandeert en in elkaar trapt.' 
Een vorm van opoffering die ik in Tunesië tegenkwam onder de dorpsvrouwen is het 
weigeren van voedsel of het eten van heel beperkte hoeveelheden. Door weinig te eten 
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verzwakken vrouwen en kunnen ze ziek worden. Ziekte van vrouwen heeft grote 
gevolgen voor de mannen van de familie. De mannen zijn verantwoordelijk voor het 
wel en wee van de vrouwen. Wanneer vrouwen ziek worden zijn mannen wel 
gedwongen iets aan de omstandigheden van vrouwen te doen, in ieder geval geduren­
de de tijd tot herstel. In literatuur over gezondheid en gezondheidszorg onder Noord-
afrikaanse en Turkse migrantenvrouwen wordt wel gesuggereerd dat psycho-somati-
sche klachten een vorm van protest zijn tegen de moeilijke migratie-situatie en tegen 
een slechte echtelijke relatie (cf. bijvoorbeeld Mirdal 1985; Bartels 1990). 
Alle vrouwen uit de cases die ik heb gesproken hadden last van klachten die in de 
literatuur psycho-somatisch genoemd worden4: vage onduidelijke pijnklachten in 
hoofd, buik, rug. Meestal brachten de vrouwen de klachten zelf in verband met hun 
situatie. Het gedrag van mevrouw L. tijdens het begin van haar derde zwan­
gerschap is een duidelijk voorbeeld van protest door te weinig eten. 
Bij de beschrijving van ziekte en niet-eten als reactie van vrouwen om invloed op 
mannen uit te oefenen hoort ook luiheid en klagen, en het weigeren van huishoudelijk werk 
als protest. Zowel in Tunesië als in Marokko viel mij op dat vrouwen soms uitgespro­
ken lui kunnen zijn en dagenlang op bed of op een bank blijven liggen, klagend over 
hun situatie en commanderend naar de kinderen of andere huisgenoten. Soms 
weigeren vrouwen hun huishoudelijke en echtelijke plichten te vervullen door, zonder 
aankondiging, naar hun eigen familie terug te gaan. Auerbach (1985: 408-409) spreekt 
over dergelijk gedrag als 'a publicly symbolic expression of a woman's refusal to 
submit to her husband's authority'. Dergelijk gedrag brengt de echtgenoot in grote 
verlegenheid. Deze is genoodzaakt zijn vrouw weer terug te halen en aan de slag te 
krijgen, of zich te voorzien van tijdelijk hulp door een andere vrouw. Wanneer dat 
niet lukt is gezichtsverlies voor mannen het gevolg. Vrouwen lopen hierdoor wel het 
risico op verstoting of scheiding. Met dergelijk gedrag tarten zij namelijk openlijk de 
machtsverhoudingen tussen mannen en vrouwen. Verstoting en scheiding zijn niet altijd 
zonder meer te plaatsen als machtsmiddel voor mannen over vrouwen. Dit hangt 
sterk samen met de sociaal-economische positie waarin vrouwen verkeren. Maher 
(1974) geeft aan hoe vrouwen uit de laagste sociaal-economische groepen in de 
Midden-Atlas weglopen en scheiden als strategie gebruiken. Ook van Laarhoven 
(1990) en Borm (1991) signaleren dit proces.5 
Veel vrouwen uit de cases toonden dergelijk lui gedrag. Twee van de mannen die 
ik sprak vertelden dat hun ex-vrouwen de hele dag naar de video lagen te kijken 
en weigerden iets aan de kinderen en het huishouden te doen. Het gevolg was 
geweest dat deze mannen dit 'vrouwenwerk' deels overnamen, en zich daarover 
schaamden. Zij toonden zich ook verontrust dat derden hiervan op de hoogte 
zouden raken. Vrouwen die ik sprak vertelden zelf ook dat zij regelmatig erg 
vermoeid waren en daarom niet altijd veel in het huishouden hadden gedaan. 
Mevrouw L. van de hierboven aangehaalde casus, gaf expliciet aan dat zij weigerde 
huishoudelijke taken te verrichten, omdat zij boos was op haar echtgenoot. Vertrek 
naar de eigen familie is in de migrantensituatie in Nederland veel moeilijker dan in 
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het land van herkomst. Wel vertelden vrouwen dat zij geprobeerd hadden bij 
bekenden tijdelijk onderdak te krijgen. Zo is een van de vrouwen met haar twee 
kinderen een tijd bij een alleenstaande Marokkaanse vriendin ingetrokken. 
Mannen in Noord-Afrika zijn in economisch opzicht sterker dan vrouwen. De meeste 
verdiensten worden door mannen binnengehaald en het zijn ook voornamelijk de 
mannen die het geld uitgeven aan duurzame goederen en vaak ook aan de dagelijkse 
boodschappen. Dat neemt niet weg dat volgens Davis (1985: 143-147) vrouwen een 
belangrijke invloed hebben op uitgaven, ook op grotere uitgaven, zoals de aanschaf 
van huishoudelijke spullen, maar ook een tractor of andere landbouwmachines en 
gereedschappen. Vrouwen bepalen ook vaak het tijdstip van feesten, zoals besnijde­
nissen en huwelijken, die financiële gevolgen hebben. Auerbach (1985) geeft voor een 
dorp in het zuiden van Tunesië eveneens aan hoe vrouwen invloed hebben op het 
bestedingspatroon, en daardoor macht over mannen kunnen uitoefenen. 
Mijn eigen ervaring wijkt hiervan af voor wat de grotere uitgaven betreft. Zowel in 
Tunesië als in Marokko klaagden vrouwen wel dat hun mannen zonder overleg grote 
uitgaven hadden gedaan, of dat mannen extra verdiensten voor zichzelf hielden en 
niet ter beschikking stelden voor het gezin. Hoe vaak dit voor kwam en onder welke 
categorieën zou ik niet kunnen zeggen. Hier is belangrijk dat het voor vrouwen niet 
vanzelfsprekend is dat mannen daar alléén over beslissen. Mijn ervaring was dat 
vrouwen meestal wel greep hebben op de aanschaf van de dagelijkse boodschappen. 
Vooral op het platteland in Marokko en Tunesië zijn het de mannen die de bood­
schappen doen, maar de vrouwen vertellen meestal wat er gekocht moet worden. 
Vrouwen geven ook wel opdrachten tot het doen van boodschappen aan hun 
kinderen. Dat kunnen vrouwen doen omdat zij over geld beschikken. Ook gehuwde 
vrouwen werken wel en genieten daardoor eigen inkomsten. De aard van die 
werkzaamheden kan verschillen, zo ook de financiële beloning. In steden zijn er vele 
functies die door vrouwen worden uitgeoefend, van arts tot werkster, badhuisschrob-
ster, borduurster, kapster, verhuurster van bruidskleding, fabrieksarbeidster, etc. Op 
het platteland zijn de mogelijkheden geringer. Maar ook daar verwerven vrouwen 
vaak hun eigen inkomen, bijvoorbeeld door thuis te naaien, door diensten te verlenen 
aan andere vrouwen zoals assisteren bij bevallingen, huwelijken, besnijdenissen, het 
helpen in de huishouding, het stoken van houtskool, het houden van klein vee, en in 
enkele gevallen ook door fabrieksarbeid. Zo beschrijft bijvoorbeeld van Laarhoven 
(1990) hoe de sinaasappelenverpakkingsindustrie op het platteland van Marokko het 
voor vrouwen in haar dorp van onderzoek mogelijk maakte zelfstandig een inkomen 
te verwerven. Vieille (1978) signaleert dat vrouwen door de hele samenleving heen 
regelmatig geld achterhouden en verstoppen. Deze gewoonte kwam ik in Marokko en 
Tunesië ook tegen, niet alleen onder vrouwen, maar ook onder kinderen die bood­
schappen voor hun ouders deden. 
Vrouwen hebben weliswaar in economisch opzicht invloed, maar dit wordt door 
henzelf als beperkt gezien. Mannen in Marokko en Tunesië verrichten nog steeds de 
meerderheid van de betaalde werkzaamheden en hebben ook beter betaalde functies. 
Wel is hier van belang dat de economische situatie zich zodanig ontwikkelt dat 
vrouwen een steeds groter aandeel zullen krijgen. Veel vrouwen proberen het 
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gezinsinkomen aan te vullen door betaalde arbeid te verrichten. Voor gescheiden 
vrouwen en weduwen is economische activiteit zelfs noodzakelijk. Jansen (1987a) wijst 
erop dat dit tot gevolg heeft dat deze vrouwen zonder man weliswaar marginaal 
raken binnen de sociale structuur, maar dat zij anderzijds een bedreiging vormen voor 
de economische hiërarchie tussen mannen en vrouwen en daarmee voor de mannelijke 
autoriteit en machtspositie. Marokko heeft een echtscheidingscijfer dat tot een der 
hoogsten ter wereld gerekend kan worden, vergeleken met westerse landen (4 maal 
het scheidingscijfer van de USA voor gehuwde vrouwen tussen 20 en 24 jaar), en 
vergeleken met derde-wereld landen (8 maal het cijfer van India voor dezelfde 
leeftijdsgroepen) (Mernissi 1978: 318). De bedreiging van de economische hiërarchie 
kan in de nabije toekomst daarom weLeens heel sterk gaan gelden. Mernissi (1978) 
beschrijft hoe de patriarch in Marokko sterk aan invloed heeft ingeboet en hoe desinte­
gratie van de 'extended-family' onder invloed van modernisering, verstedelijking en 
migratie van het platteland naar de stad, ook tot gevolg heeft gehad dat de sexe-rollen 
sterk veranderd zijn. 
In Nederland is het voor Marokkaanse vrouwen vaak moeilijk om de beschikking 
over geld te krijgen, anders dan via hun echtgenoot. Ook in dit opzicht zijn 
Marokkaanse vrouwen na hun migratie afhankelijker van mannen dan in het 
thuisland. Doordat vrouwen beperkt zijn in hun bewegingsvrijheid is het voor hen 
moeilijk om werk te zoeken. Daarbij kennen ze de mogelijkheden onvoldoende , en 
weten ze niet goed hoe opvang voor de kinderen te regelen. Van alle vrouwen uit 
de cases hadden er slechts twee gewerkt. De vrouw die secretaresse was geweest in 
Rabat, werkte tijdens haar huwelijk in Nederland als kamermeisje/schoonmaakster 
in een hotel. Ze is hiermee opgehouden omdat ze na de aanvaring met haar 
echtgenoot in een blijf-van-mijn-lijf-huis werd opgenomen. De vrouw die onder­
wijzeres was geweest had een tijdlang voor een schoonmaakbedrijf gewerkt. Omdat 
haar man haar verdiensten opeiste en zij het gevoel kreeg te werken om zijn drank 
te betalen, is ze gestopt. 
Zowel Davis (1985) als Ferchiou (1989) noemen magie als een middelvoor vrouwen 
om macht uit te oefenen. Anders dan mannen hebben vrouwen de naam zich bezig te 
houden met magie en toverij (cf. Plantade 1988). Dat wil niet zeggen dat mannen er 
geen gebruik van zouden maken. Maar omdat magische praktijken en toverij in het 
verborgene plaatsvinden is het moeilijk te controleren. Ook de mensen onderling 
weten het vaak niet van elkaar. Belangrijk is hier niet zozeer of mannen wel of niet 
gebruik maken van magie, alswel dat de beschuldigingen magie te gebruiken voorna­
melijk vrouwen treffen. Alleen al daaraan kunnen vrouwen macht ontlenen. Er 
bestaan in ieder geval zowel mannelijke als vrouwelijke specialisten die geconsulteerd 
kunnen worden voor het aanwenden van magische praktijken om iets te bereiken of 
ertegen beschermd te worden. De fqih, koranleraar, is altijd een man en de sahra, 
tovenares, is altijd een vrouw. 
Ook in Nederland leeft er onder Marokkaanse mannen wel angst voor magie en 
toverij van vrouwen. In een van de cases beschuldigde de man zijn ex-vrouw van 
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het gebruik van magische middelen gericht tegen hem en zijn volgende vrouw. In 
een ander geval vertelde de vrouw dat haar moeder magische middelen uit 
Marokko had meegenomen. Zij had die middelen gebruikt om haar man te 
kalmeren. Over vrouwelijke specialisten in Nederland heb ik niet gehoord. Wel 
sprak ik met een fqih, koranleraar, en zag ik hen in Nederland aan het werk. Fqih 
verkopen middelen om magische krachten aan te wenden en af te wenden, en 
voeren rituelen uit om betoveringen en geestesbezetenheid te doorbreken (cf. Hoffer 
1991). 
Vrouwen hebben vooral de naam magische middelen te gebruiken met het doel 
sexuele lusten bij mannen tegen te gaan of op te wekken. De door mannen meest 
gevreesde magie die vrouwen kunnen aanwenden is gericht op impotentie. Vrouwen 
zelf dienen passief te blijven en geen toenadering te tonen of de lusten van hun 
echtgenoot op te wekken (vergelijk ook Hoofdstuk 1). Vrouwen lopen dan het risico 
beschuldigd te worden van overspel. Daarom zouden vrouwen wel proberen om met 
behulp van magische middelen meer belangstelling van hun echtgenoot voor henzelf 
op te roepen, vooral wanneer zij een scheiding of verstoting of een volgend huwelijk 
van hun echtgenoot verwachten. Anderzijds is sexualiteit en de omgang daarmee in 
de relatie met de echtgenoot een veel besproken onderwerp tussen vrouwen van 
gelijke leeftijd. Vrouwen leren van elkaar hoe ze hun mannen via sexualiteit aan zich 
kunnen binden, of wanneer het hen teveel is, via trucs en heimelijk manipuleren, van 
zich kunnen afhouden. Soms weigeren ze expliciet om sexueel verkeer met hun 
echtgenoot te hebben, of soms weigeren ze bepaalde vormen van sexueel contact. 
Mevrouw L. weigerde bijvoorbeeld regelmatig sexueel contact. Ook enkele andere 
vrouwen die ik sprak, hadden zich openlijk verzet tegen het gebruik van sex-
boekjes en houdingen die ze niet wensten, of het op alle tijden van de dag en nacht 
beschikbaar zijn voor hun man. Vooral het weigeren van sexueel contact was voor 
veel mannen uit de cases moeilijk te accepteren. Veel mishandelingen die de 
vrouwen ondergingen waren daar ook een direct gevolg van. De wederzijdse 
verplichtingen van beide partners in het huwelijk is voor veel Marokkanen toch 
nog steeds de sexuele beschikbaarheid van de vrouw en de onderhoudsplicht van 
de man. Dit werd echter door de vrouwen en mannen uit de cases meestal verschil­
lend uitgelegd. Voor mannen gaat het weigeren van sexueel contact tegen deze 
basisprincipes in, terwijl vrouwen steeds weer benadrukten dat ze wel bereid 
waren geweest met hun man contact te hebben, maar niet op de wijze zoals het hen 
werd afgedwongen. Veel magische middelen hadden de vrouwen niet gebruikt. 
Eén vertelde over veiligheidsspelden, drie vrouwen vertelden over kruiden. Eén 
had haar man een ktab, korantekst, gegeven. Veel effect had het volgens deze 
vrouwen niet gehad. 
Ferchiou noemt nog een andere manifestatie van magisch handelen, namelijk het 
deelnemen door vrouwen aan magisch religieuze culten waarin bezetenheid door jnün, 
geesten, een belangrijke rol speelt. Actief in deze culten zijn vooral vrouwen uit volks­
wijken met geringe schoolopleiding. Deze vrouwen zijn genoodzaakt het gezinsinko-
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men aan te vullen door middel van slecht betaald werk. Via geestesbezetenheid 
zouden deze vrouwen hun wensen kenbaar kunnen maken, druk op hun man kunnen 
uitoefenen en een uitlaat kunnen vinden voor de spanningen die het leven tussen 
twee 'modellen' oproept.6 Met twee modellen bedoelt Ferchiou het traditionele model 
van de Noordafrikaanse samenleving waarin de vrouw thuis blijft om echtgenote en 
moeder te zijn, en het westers model waarin de vrouw gesalarieerd werk verricht. 
Over magisch religieuze culten in Nederland heb ik nog niet gehoord. Onder de 
vrouwen uit de cases waren er die last hadden van lariyah of jnün, geesten. Een 
vrouw had ook last van steeds weer terugkerende angstdromen waarin ze achter­
volgd werd door doden. Vrouwen raadplegen daarvoor een fqih in Nederland of in 
Marokko. Voor de klachten die hierdoor ontstaan gingen de vrouwen ook wel naar 
de huisarts. Spanningen als gevolg van het leven tussen twee modellen zoals 
Ferchiou schetst, waren ook te merken onder de vrouwen uit de cases. Zo had de 
vrouw die onderwijzeres was geweest in haar huwelijkscontract laten opnemen dat 
zij zou kunnen werken wanneer zij dat wenste. Haar man verbood haar dit echter 
steeds weer en maakte het haar ook onmogelijk. Toen haar man geld nodig had 
kreeg ze uiteindelijk toestemming om bij een schoonmaakbedrijf te gaan werken. 
Ferchiou (1989) noemt naast deelname aan magisch religieuze culten voor het stedelijk 
milieu nog het actief worden als islamisten en verzet zonder tegenspraak. Islamisten 
zijn vooral vrouwen met een redelijke schoolopleiding die ook deelnemen aan het 
openbare leven. Zij dragen de hoofddoek als symbool van de ideologie van de 
integristen. Vanuit de familie gezien zijn zij a-sexueel geworden. Met de hoofddoek als 
symbool kunnen zij zich vrij buitenshuis begeven. 
Verzet zonder tegenspraak is een reactie die Ferchiou (1989) terugvindt onder 
hoogopgeleide vrouwen in de steden van Tunesië. Dit verzet gaat uit van het principe 
dat mannen en vrouwen gelijk zijn. Onder andere via eigen organisaties proberen 
vrouwen invloed op de besluitvorming van bestuursorganen te verwerven. 
Beide reactiepatronen zijn in Nederland in milde vorm wel terug te vinden onder 
Marokkaanse vrouwen, maar niet onder de vrouwen uit de cases.7 
Tenslotte het terrein waarop vrouwen macht over mannen kunnen uitoefenen dat in 
dit hoofdstuk centraal staat: de omgang met eer. Volgens Ferchiou (1989) speelt dit op 
het Tunesisch platteland. De bevolking in het Marokkaanse onderzoeksdorp van Davis 
(1987) verwachtte ook dat een vrouw daar gebruik van zal maken, of er op z'n minst 
mee zal dreigen. Door zich onbetamelijk te gedragen en daarmee de eer en goede 
naam van hun echtgenoot en schoonfamilie aan te tasten hebben vrouwen een sterk 
wapen in handen. Vieille noemt in dit verband 'openlijk geweld' dat door vrouwen 
ingezet kan worden tegen hun mannen door bijvoorbeeld publiekelijk de man van 
impotentie te beschuldigen. 
De meeste pogingen van vrouwen uit de cases om macht uit te oefenen over hun 
echtgenoten hadden weinig of geen effect. Wat de aanleiding is tot het gebruik van 
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geweld door mannen, heb ik niet kunnen achterhalen. Wel kwam steeds weer naar 
voren dat de slechte sexuele relatie hier een belangrijke rol in speelde. De vrouwen 
vertelden pas in een laat stadium geprobeerd te hebben via derden iets aan verbete­
ring van hun situatie te doen. Ze gaan daar pas toe over wanneer ze bang worden 
dat hun echtgenoot bedreigingen waar gaat maken. Er is dan al sprake van beperkt 
gewelddadig optreden door hun echtgenoot. Dit wijst erop dat mannen eerder met 
geweld reageren dan dat vrouwen ertoe over gaan conflicten publiek te maken. 
De typering van Vieille als 'openlijk geweld' is ook hier van toepassing. Deze typering 
is daarom zo belangrijk omdat hierdoor dit gedrag van vrouwen naast het geweldda­
dig optreden van mannen komt te staan. In de cases was immers sprake van escalatie: 
door mannen escalatie in bedreigingen en in het uitvoeren van de mate van geweld, 
en door vrouwen escalatie in het naar buiten brengen van de problemen. Hebben 
vrouwen hiermee een middel in handen van overeenkomstige kracht als het geweld 
dat mannen inzetten? Als dit het geval is, hoe verschuiven dan de machtsverhoudin­
gen tussen mannen en vrouwen wanneer vrouwen dit inzetten? Als vrouwen in de 
omgang met eer, zoals Davis en Ferchiou dit gedrag noemen, zo'n sterke machtsbron 
ter beschikking hebben dat zij zich kunnen meten aan het gewelddadig optreden van 
mannen, dan vraagt dit een toelichting van de culturele noties waar het hier omgaat 
en van de context waarbinnen die noties spelen. 
Eer en schande/schaamte 
In de analyse van de cases kwam naar voren dat eer en schande een essentiële rol 
speelden in de man/vrouw-verhouding onder Marokkaanse migranten in Nederland. 
Hoe die culturele concepten spelen voor vrouwen en voor mannen, in welke situaties 
en wat de samenhang is met andere culturele concepten kwam daarbij niet aan de 
orde. In Hoofdstuk 1 van deze studie heb ik aangegeven dat cultuur een voortdurend 
veranderend proces is. Dat impliceert dat de betekenis van culturele concepten niet 
vastligt, maar steeds verandert. Dit is zeker het geval onder migranten; door migratie 
zal er een verschuiving in betekenis plaatsvinden. Voor een beschrijving van de 
betekenis van eer en schande en van de verschuiving in betekenis door migratie ga ik 
uit van een voorstelling van de interne structuur van de Noordafrikaanse cultuur 
zoals ik die aantrof in Marokko en Tunesië. Met die beschrijving bevind ik mij dus op 
het bekende terrein van de culturele analyses die onvermijdelijk generaliserend zijn en 
daarom altijd enigszins stereotyperend . Om de nadelen daarvan zoveel mogelijk te 
ondervangen zal ik die beschrijving afzetten tegen verschillende visies van andere 
onderzoekers op de concepten eer en schande. Daarna zal ik aangeven hoe eer en 
schande spelen onder Marokkaanse migrantenvrouwen in Nederland. 
De omschrijving van concepten eer en schande/schaamte. Eer en schande/schaamte 
worden in antropologische literatuur als sleutelbegrippen gezien, niet alleen om 
Marokkanen in Marokko maar ook die in Nederland te begrijpen. Het verwerven van 
eer en aanzien, het geëerd worden is de belangrijkste waarde in de Marokkaanse 
samenleving. Dit wordt aangeduid met het begrip saraf. Saraf is een complex begrip; 
het is opgebouwd uit meerdere waarden en concepten. Men kan eer hebben door 
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afstamming of verwerven door gedrag en houding. Eer door afstamming hebben 
afstammelingen van de profeet. Zij hebben door hun geboorte eer en dragen de titel 
van geëerde, serif. Eer verworven door gedrag en houding is geen individuele kwestie; 
het is vooral een familie-aangelegenheid. Een individu maakt deel uit van een groep 
en zijn /haar gedrag heeft gevolgen voor die groep waartoe hij/zij behoort, de familie. 
Het gedrag van de individuele leden heeft directe weerslag op, en gevolg voor het 
aanzien van de familie. Als een lid zich misdraagt, verliest niet alleen hij of zij aan eer, 
maar ook de voor hem/haar verantwoordelijke familieleden en daarmee de hele 
familie. Verlies aan eer heeft schande/ schaamte hisma tot gevolg en maakt een reactie 
noodzakelijk. Niet-reageren wordt gezien als erkenning van het verlies aan eer, 
hetgeen nog verder verlies tot gevolg heeft. 
De verantwoordelijkheid voor elkaar en daarmee voor de eer van de familie rust 
niet even zwaar op alle leden van de familie. Die verantwoordelijkheid verschilt naar 
leeftijd en naar sexe. Kinderen/jongeren zijn nog niet verantwoordelijk voor hun 
gedrag. Daarom moeten zij de ouderen die voor hen verantwoordelijk zijn, gehoorza-
men, ta 'a, en respect, ihtiram betonen. Vrouwen dragen minder verantwoordelijkheid 
dan mannen voor hun doen en laten. Het zijn de mannen die de verantwoordelijkheid 
voor de familie dragen, en daarop ook aangesproken kunnen worden. Anderzijds is 
het gedrag van vrouwen essentieel voor de eer van de familie. Vrouwen dienen 
eerbaar, saraf, te zijn, gehoorzaam aan hun man en ontzag, respect te tonen. Mannen 
zijn verantwoordelijk voor de familie, voor de eer van de familie en voor de eerbaar-
heid van de vrouwen, hurma. Verlies aan eer en schande/schaamte treft hen het 
hardst. 
Een familie met eer telt leden die in hun gedrag waardering oogsten. De ouderen 
zijn karïm, betrouwbaar, oprecht, roddelen niet, zijn behulpzaam en gastvrij, en in 
geval van verkeerd gedrag door derden rahïm, barmhartig, meedogend, vergevingsge-
zind. Deze instelling komt voort uit religieuze inspiratie, mutadayyin. Een familie met 
eer is gezegend en welvarend, baraka. Een zekere welstand is een voorwaarde voor 
deze kwalificatie. 
Hierboven werd eer tegenover schande/schaamte gesteld. Verlies aan eer heeft 
schande/schaamte tot gevolg. Geen eer, slechts schande is iemands deel. In de 
literatuur worden beide begrippen ook wel als polaire opposities gezien. Eer is posi-
tief, en schande/schaamte is negatief. Eer wordt daarbij gesteld als mannelijk tegen-
over schande/schaam te als vrouwelijk (cf. bijvoorbeeld Blok 1980). Deze oppositie 
doet de werkelijkheid echter tekort. Schande/schaamte is niet alleen negatief, maar in 
bepaalde situaties ook iets dat als nastrevenswaardig wordt gezien. In dat geval wordt 
het opgeroepen uit ontzag en is het een uitdrukking van respect. Het tonen van 
schaamte roept in zo'n situatie ook waardering op; het is een uiting dat men de 
situatie onderkent en dat men zich fatsoenlijk gedraagt. Iedereen, ook mannen, tonen 
dit gedrag, bijvoorbeeld jongeren naar ouderen, vrouwen naar mannen, maar ook 
omgekeerd mannen naar vrouwen en ouderen naar jongeren. Wanneer kinderen 
ouderen niet tegenspreken en doen wat gezegd wordt tonen zij schaamte. Wanneer 
vrouwen zich niet nodeloos en niet alleen op straat begeven, tonen zij schaamte. 
Schaamte voor mannen in positieve zin speelt bijvoorbeeld wanneer zij zich beleefd 
gedragen naar vrouwen toe, hen niet aanspreken op straat, niet bij vrouwen het huis 
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ingaan, vrouwen niet in verlegenheid brengen. Zoals beschamend gedrag in negatieve 
zin eer afbreekt, zo draagt schaamte in positieve zin bij aan eer. 
Davis (1985: 23) en Abu-Lughod (1989: 86) signaleren eveneens dat het begrip hisma 
in de literatuur meestal slechts beschreven wordt vanuit de betekenis van schan­
de/schaamte in negatieve zin. De positieve betekenis wordt niet genoemd. Bourdieu 
(1966: 225) is hierop een uitzondering, en benoemt hisma in positieve zin als beschei­
denheid. Het begrip hisma heeft ook meerdere betekenissen, zoals ontzag, gepastheid, 
welgevoeglijkheid. Mensen in Marokko en Tunesië vertelden mij wel: 'Hisma is altijd 
onder ons'. Deze uitspraak slaat dan op hisma, in de hierboven gegeven omschrijving 
van schande/schaamte in positieve zin, in de betekenis van wellevendheid. Wellicht 
hangt de eenzijdige nadruk in de literatuur op de negatieve betekenis van hisma 
samen met de vertaling van dit begrip in het Engels. Zowel schande als schaamte 
wordt in het Engels vertaald door het woord shame. Voor vertaling in het Nederlands 
zijn beide woorden nodig: schande heeft in het Nederlands een andere betekenis dan 
schaamte. Schande slaat op een toestand van on-eer, van vernedering, terwijl schaamte 
eerder een gevoel aanduidt. Schande is negatief, schaamte kan negatief en positief 
zijn.8 
Niet alleen het tegenover elkaar stellen van eer en schande/schaamte als respec­
tievelijk positief en negatief, maar ook de associatie van eer met mannelijk en schan­
de/schaamte met vrouwelijk is onvolledig en een vertekening van de werkelijkheid. 
Eer als mannelijk, nif slaat vooral op mannelijkheid, viriliteit, vruchtbaarheid, het 
hebben van veel afstammelingen en eerbare vrouwen, hurma in de betekenis van eer, 
en het beschermen en verdedigen daarvan. Schande/schaamte als vrouwelijk slaat op 
oneerbaar gedrag van vrouwen, overspel, dansen in gezelschap van mannen, het haar 
los houden, alleen en zonder doel buitenshuis vertoeven etc, en daardoor het breken 
van mannelijke eer. Een dergelijke beperking is niet in overeenstemming met de 
complexe betekenis van eer en schande/schaamte zoals hierboven beschreven; het 
betreft slechts een deel van de betekenis die aan eer en schande wordt gehecht. Wikan 
probeert het accent dat op deze beperkte betekenis wordt gelegd te verklaren vanuit 
de sexe-segregatie (Wikan 1984: 641). Zowel binnen de mannenwereld als binnen de 
vrouwenwereld spelen, zoals boven aangegeven, meerdere facetten, rond eer en 
schande/schaamte. Maar binnen de mannenwereld zijn vrouwen hoofdzakelijk van 
belang via hun reputatie eerbaar/oneerbaar. Nuanceringen in het gedrag van vrouwen 
zijn voor mannen niet zichtbaar. 
Abu-Lughod (1989: 285) laat zien hoe deze beperkte interpretatie van de betekenis 
van het begrip hisma in de literatuur niet alleen samenhangt met de sexe-segregatie, 
maar vooral met wat zij noemt een 'mannelijk discours'. Het zijn vooral mannelijke 
antropologen geweest die onder mannen in Noord-Afrika onderzoek deden naar 
segmentatie. Het begrip eer is sterk verbonden met het segmentatie-principe en is 
vanuit die optiek mannelijk ingekleurd. 
De vrouwenwereld bestaat vooral uit kleine groepjes vrouwen die vaak heel 
intensief, dagelijks en persoonlijk met elkaar omgaan. Ze zijn goed op de hoogte van 
eikaars omstandigheden en problemen. Gedrag van vrouwen dat naar buiten toe als 
oneerbaar wordt gezien, wordt door vrouwen onderling vaak niet zo beoordeeld; zij 
kennen de omstandigheden, motieven en achtergronden (vergelijk Hoofdstuk 1). Maar 
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juist de samenstelling van de vrouwenwereld in kleine groepjes, maakt vrouwen 
kwetsbaar voor vrouwen uit andere groepjes, want die staan in sociaal opzicht verder 
weg. Immers de vrouwen die haar gedrag niet genuanceerd kunnen beoordelen zullen 
dezelfde criteria aanleggen als mannen, en zijn potentieel gevaarlijk voor verspreiding 
van roddel en het bezorgen van een slechte reputatie 'ird. 
Juist de gerichtheid op het vermijden van roddel en het behouden van een goede 
reputatie, maakt dat niet eer en aanzien centraal staan in het dagelijks leven, maar 
schande /schaamte. In het dagelijks leven is het verwerven van eer en aanzien afgeleid 
van het voorkomen van schande en het betonen van schaamte in positieve zin, in de 
betekenis van gepastheid, weigevoeglijkheid op het juiste moment (cf. Wikan 1984; 
Kressel 1988). Schande is, zoals Wikan uitlegt met behulp van Geertz, een 'experience-
near' concept; het wordt spontaan gebruikt zonder overwegingen en zonder lang na te 
denken. Als belangrijkste richtsnoer in het dagelijks leven geldt dan ook 'kalam mta' 
an nas', 'de mensen kletsen', met andere woorden: 'pas op je reputatie 'ird'. Eer is 
eerder een 'experience-distant' concept (Wikan 1984: 637). Het speelt voornamelijk in 
"'theory"discourse - it is not itself part of the give and take of interaction' (Wikan 
1984: 638). 
Eer speelt weliswaar geen nadrukkelijke rol in het dagelijks leven, het is op de 
achtergrond wel voortdurend (ongezegd) aanwezig. Ik zou het daarom eerder een 
'evaluatief' begrip willen noemen. Door het evaluatieve facet wordt ook duidelijk dat 
het niet gaat om een absoluut begrip en komt het relatieve karakter van het begrip eer 
naar voren. De typering 'evaluatief' past eveneens beter bij de aard van het begrip. Eer 
heeft geen enkelvoudige betekenis, maar is samengesteld uit verschillende begrippen. 
De verhouding tussen die verschillende begrippen ligt niet vast, en komt door 
evaluatie tot stand. Mensen evalueren hun gedrag en dat van anderen voortdurend. 
Gebeurtenissen en veranderingen maken dat evaluaties verschillend uit kunnen vallen. 
Families kunnen stijgen en dalen in eer. Dat stijgen en dalen kan door omstan­
digheden veroorzaakt worden, bijvoorbeeld een baan krijgen (stijgen), of werkloos 
worden (dalen), maar ook door menselijk gedrag, bijvoorbeeld een eerbare echtgenote 
die het huishouden goed verzorgt (stijgen), of een echtgenote die een groot deel van 
haar tijd doorbrengt met roddelen (dalen). Mensen kunnen eveneens proberen een 
betere reputatie te verwerven en meer eer te krijgen door de eer van anderen te laten 
dalen. Daartoe zijn allerlei mogelijkheden. Het op gang brengen van roddel bijvoor­
beeld, iemands vrouw of dochter aanspreken in het openbaar, iemand beledigen in het 
openbaar, goede gaven van iemand weigeren, etc. Eer van anderen laten dalen gebeurt 
door iemand geen respect te verlenen, hisma in positieve zin te onthouden, en iemand 
te beschamen met hisma in negatieve zin te bejegenen. Door anderen in eer te laten 
dalen verwerft men zelf weer eer. 
Juist dit proces van competitie en uitdaging maakt het 'spel om eer' dynamisch. 
Jamous (1981) noemt dit (in navolging van Bourdieu) een systeem van uitwisseling 
van geweld via uitdaging en tegen-uitdaging. Geweld vat Jamous niet alleen letterlijk 
op: het gaat om woorden, goederen en lichamelijk geweld.9 Die voortdurende uitda­
ging vraagt steeds weer reactie met als gevolg een voortdurend evalueren van de 
posities die mensen naar elkaar toe innemen. Omdat mannen verantwoordelijk zijn 
voor de eer van de familie is het 'spel om eer', het uitdagen en tegen-uitdagen, vooral 
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een mannenaangelegenheid. De reputatie eerbaar-oneerbaar van vrouwen is een 
belangrijke inzet in dit proces. Omdat mannen daarvoor de verantwoordelijkheid 
dragen, spelen vrouwen (in theorie) slechts een afgeleide rol in de evaluatie van dit 
proces. 
Eer en schande/schaamte zijn sociale begrippen. Het verwerven van eer en het 
vermijden van schande zijn sociale processen waarbij de publieke opinie essentieel is. 
Alles wat in het verborgene gebeurt, en ook later niet bekend raakt, speelt geen rol in 
het sociale spel rond eer en schande. Eer is echter niet alleen een evaluatief begrip, het 
is ook een voorwaarde voor sociaal leven. Een familie zonder eer heeft, sociaal 
gesproken, geen leven meer. Voor mannen speelt dit sterker dan voor vrouwen omdat 
mannen verantwoordelijk zijn, en de eer van de familie dragen, terwijl vrouwen 
eerder in afgeleide zin eer genieten. In de Marokkaanse samenleving op het platteland, 
waar mensen elkaar goed kennen en niet onder kunnen duiken in massa-anonimiteit, 
is het moeilijk om aan een dergelijke situatie te ontsnappen. Als er sociaal gesproken 
geen leven meer is, rest er weinig in een zo sterk groepsgerichte samenleving, nog 
slechts het 'naakte' fysiologisch voortlevende bestaan, of de dood. Eerconflicten leiden 
daarom niet zelden tot doodslag (om de eigen eer te redden, of, om in dagelijkse 
termen te spreken, schande te voorkomen), of tot zelfmoord (omdat de schande te 
groot is om te dragen en er sociaal gesproken geen bestaansreden meer is). 
Eer als evaluatief begrip. Wanneer ik eer als evaluatief begrip typeer, dan is de vraag 
belangrijk hoe een dergelijke evaluatie plaatsvindt. Anders gezegd: hoe biedt het 
begrip eer aanknoping tot evaluatie van gedrag, en wel van wiens/wier gedrag? Pitt-
Rivers (1966: 21) omschrijft eer als 'the value of a person in his own eyes, but also in 
the eyes of his society'. Het gaat dus om sociale waardering en zelf-waardering. De 
notie van sociale waardering sluit duidelijk aan bij het belang van de publieke opinie 
en het verwerven van een goede reputatie. Maar hoe moet de waardering in eigen 
ogen begrepen worden, wanneer de publieke opinie essentieel is. Pitt-Rivers gaat er 
van uit dat beide samenvallen. Door de waarde die men heeft in eigen ogen, samen te 
laten vallen met die in andermens ogen, komen we uit op de algemene stelling dat de 
mediterrane samenleving 'other-directed' is en een 'shame-culture' kent, in tegenstel­
ling tot de westerse samenleving die als 'inner-directed', en met een 'guilt-culture' 
getypeerd zou kunnen worden. Maar dit is nu juist een uitspraak waardoor antropolo­
gische studies in het verleden hebben bijgedragen aan stereotypering en stigmatise­
ring. Het bezwaar van deze stelling is de generalisatie en de impliciete boodschap die 
er in wordt uitgedragen: samenlevingen waarin eer en schande sterk spelen zouden 
geen morele maatstaven kennen. Ook in concrete uitspraken over Marokkanen is dit 
terug te vinden. Van den Berg-Eldering (1978: 43) schrijft bijvoorbeeld dat Marokkanen 
twee gedragscodes hanteren en dat naar de outgroup bedrog en diefstal niet altijd als 
laakbaar gelden. 
Van de Berg-Eldering geeft niet aan hoe het bestaan van deze twee codes gerela­
teerd zou moeten worden aan meer omvattende moslim-voorschriften die voor de 
meeste Marokkanen richting-gevend zijn. Ook de bevolking in Marokko erkent dat 
bijvoorbeeld moord en zelfmoord verkeerd zijn en door Allah verboden. Bovendien 
spelen, zoals hierboven al toegelicht, in de samenstellende concepten van het begrip 
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saraf ook morele noties als rahtm en kartm, die wijzen op de erkenning van een gewaar­
deerde individuele instelling. 
Van belang is eveneens dat er in het mediterrane gebied in ieder geval regionaal, 
grote verschillen bestaan. Wikan (1984: 639) deed onderzoek in Oman onder vrouwen 
van verschillende leeftijd, rang en etnische achtergrond in de stad Sohar, en in Egypte 
onder de armste bewoners van Cairo (1980). Zij beschrijft dat in Oman door vrouwen 
minder belang wordt gehecht aan de publieke opinie dan in Egypte. Van de twee 
aspecten van eer is in Oman de waarde van een persoon in eigen ogen, belangrijker 
dan de waarde in de ogen van anderen (Wikan 1984: 646-647). Wijst dit op iets dat als 
'inner-directed' kan worden getypeerd? Betekent dit dan ook dat de publieke opinie in 
Oman minder zwaar telt voor de kwalificatie eer in de ogen van mannen? En hoe ligt 
dan de verhouding tussen sociale waardering, zelfwaardering en schande/schaamte? 
Mijn ervaringen in Marokko en Tunesië geven aan dat de publieke opinie essentieel is. 
In het verwerven van eer gaat het in ieder geval om sociale waardering. Mogelijk ligt 
het probleem van het evaluatieve aspect van de betekenis voor het begrip eer voor een 
individu eerder in de interpretatie van de voorstelling 'eigen ogen'. Anders gesteld: 
mogelijk leeft er onder Marokkanen een andere interpretatie van het begrip 'zelf', van 
'eigen ogen', dan onder sociale wetenschappers die zich met vragen rond eer en 
schande /schaamte bezighouden. 
Rosen (1984) deed onderzoek in Sefrou, een stadje in de Midden-Atlas van 
Marokko. Hij geeft aan welke voorstelling van het begrip 'zelf' te voorschijn komt 
door analyse van de vertelkunst, van de verschillende tijdsbegrippen die onder 
mensen leven, en van voorbeelden van veranderingen die mensen in hun persoonlijk 
leven doormaken. Het begrip 'zelf' slaat niet op een 'personally fashioned entity', het 
betreft geen individu met een innerlijk zelf, onderscheiden van andere individuen. Het 
begrip 'zelf is ook geen concept dat betrekking heeft op het zelf als persoon, een 
gezicht van iemand dat aan anderen wordt getoond en dat samenvalt met de diepere 
lagen van iemands echte zelf, of iemands echte karakter. Het Marokkaanse begrip van 
een persoon is er een waarin het individu altijd als een 'situated actor' wordt gezien. 
Daarmee bedoelt Rosen dat het gaat om een handelend persoon in een situatie, of 
anders gezegd, om een individu dat manoeuvreert binnen een situatie met sociale 
relaties en omstandigheden. Binnen die visie zijn mensen niet bezig met het ontwikke­
len van een eigen identiteit, met zelfontplooiing, maar eerder met het voortdurend 
plaatsen van zichzelf binnen een sociale context. 'Human beings do not create 
themselves, but they do place themselves in those contexts.' Zij zijn niet te typeren in 
hun aard, karakter, maar eerder door hun daden en verplichtingen in een bepaalde 
situatie. Het gaat dan om de mens als homo contextus (Rosen 1984: 178, 179). Wanneer 
het begrip 'zelf' bekeken moet worden vanuit de sociale context, dan wordt duidelijk 
dat eer niet kan worden getypeerd als de waarde van een persoon in eigen en 
andermens ogen, maar, zoals Berger c.s. (1977) omschrijft, als een brug tussen het zelf 
en de samenleving. Het is een conceptie omtrent de identiteit van een persoon en het 
verbindt die identiteit onlosmakelijk met de rol die iemand in de institutionele orde 
vervult. Vanuit deze gedachtengang evalueren Marokkanen gedrag van zichzelf en 
anderen, niet zozeer op abstracte noties als karakter, aard, innerlijke schuld en fouten, 
maar eerder op het zich in een bepaalde situatie begeven, wat positief of negatief 
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werkt, en de verantwoordelijkheid daarvoor. Omdat het in dit hoofdstuk gaat om de 
culturele noties eer en schande vanuit machtsverhoudingen waarbij mensen met elkaar 
in conflict zijn, zal ik in het onderstaande eveneens nagaan of en hoe mensen de ver-
antwoordelijkheid voor eigen en andermens gedrag zien, en hoe zij dit evalueren. 
Eer en schande/schaamte in de migrantensituatie. In hoeverre en op welke wijze heeft 
het verkeren in een migrantensituatie invloed op culturele concepties zoals eer en 
schande/schaamte? Duidelijk zal zijn dat onderstaande opmerkingen slechts beperkt 
van reikwijdte kunnen zijn omdat ik mij hier baseer op de gesprekken die ik voerde 
voor het verzamelen van de cases met Marokkaanse vrouwen en mannen over 
echtelijke conflicten en de omgang daarmee (zie noot 1 en de inleiding over veld-
werk). 
Alle mannen en vrouwen die ik sprak behoorden tot de eerste generatie migranten. 
Zeker voor deze categorie migranten geldt dat culturele noties inhoudelijk niet sterk 
zullen veranderen door migratie. Wel zullen bepaalde facetten meer accent krijgen dan 
in de thuissituatie en andere minder. Er zal dus verschuiving plaatsvinden. 
Uit de cases die ik verzamelde blijkt dat in de Nederlandse samenleving heel sterk 
het accent ligt op de sexuele moraal. Het gedrag van Nederlandse vrouwen is in de 
ogen van de Marokkanen, zowel de mannen als de vrouwen, die ik sprak, oneerbaar 
en beschamend. Nederlandse mannen gelden als minderwaardig omdat zij zich met 
dergelijke vrouwen inlaten en hun gedrag niet voorkomen.10 Uit het onderzoek van De 
Vries (1987: 163) onder Turkse vrouwen en meisjes in Nederland blijkt dat sexuele 
moraal nadrukkelijk als grens tussen Turken en Nederlanders wordt getrokken. Dit 
bleek ook het geval voor de Marokkanen die betrokken zijn bij de cases die ik 
verzamelde. Vanuit Marokkaanse vrouwen is die grens zelfs letterlijk op te vatten: 
Marokkaanse mannen kunnen nog wel met westerse vrouwen huwen, maar een 
huwelijk tussen Marokkaanse vrouwen en Nederlandse mannen wordt afgewezen en 
als inferieur gezien. Vanuit de islam geldt eveneens dat het voor vrouwen verboden is 
om met ongelovige mannen sexueel contact te hebben (cf. Bartels 1989: 174). 
In de praktijk betekent deze nadruk op de sexuele moraal een sterke inperking van 
de bewegingsvrijheid en van de zelfstandigheid van vrouwen en meisjes. De meeste 
vrouwen uit de cases zijn hun mannen pas jaren later na diens migratie gevolgd. In 
Marokko hadden zij een zekere zelfstandigheid opgebouwd. Meestal hebben zij in de 
eerste periode van hun huwelijk bij hun schoonouders of zwagers gewoond. Vaak zijn 
zij later met de kinderen zelfstandig gaan wonen en namen ze de belangrijkste 
beslissingen inzake opvoeding en financiën. In Nederland zijn vrouwen, zeker in de 
beginperiode, volkomen afhankelijk van hun echtgenoot - ze spreken de taal niet, 
kennen de structuur van de samenleving niet en hebben weinig mogelijkheden 
daarvan op de hoogte te raken. Zij moeten zich dagelijks schikken naar hun man en 
de kinderen moeten zich schikken naar hun vader, die eigenlijk een vreemde is 
geworden. In de eerste tijd raken veel vrouwen daardoor geïsoleerd. In Marokko 
kenden zij vrouwen om mee om te gaan. In Nederland staan ze alleen. Uit onderzoek 
onder Marokkaanse en Turkse vrouwen in Utrecht blijkt dat ze zich beter gaan voelen 
wanneer ze hier kennissen, vriendinnen hebben gevonden (cf. Ankoné & Kaufman 
1984). Van Paridon (1987: 59) geeft aan dat zelfs de beoordeling van de eerste periode 
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van migratie samenhangt met de mogelijkheden die de vrouwen hadden om contact te 
leggen met andere vrouwen. De vrouwen uit haar onderzoek die vanaf het begin 
hiertoe de gelegenheid hadden, beoordelen deze periode, ondanks spanningen en 
moeilijkheden, niet negatief. Vier van de vrouwen uit mijn cases klagen bovendien 
over beperkingen die hun echtgenoot hen hier had opgelegd in het werken buitens­
huis, terwijl bij het aangaan van het huwelijk overeengekomen was dat zij zouden 
blijven werken. In vergelijking met de overigen hadden deze vrouwen een goede 
opleiding genoten: twee waren in Marokko onderwijzeres/lerares geweest, de derde 
had als secretaresse bij een bedrijf gewerkt, en de vierde had een baan gehad als 
administratief medewerkster. 
Juist de beperking van de bewegingsvrijheid van de vrouwen door hun mannen 
levert veel problemen op voor de echtelijke relatie. Uit de cases komt naar voren dat 
mannen hun vrouwen soms zo sterk beperkten en controleerden dat het voor de 
vrouwen niet alleen onmogelijk was contacten te leggen met Nederlanders, maar ook 
met Marokkaanse vrouwen. En die beperking nam nauwelijks af met de duur van 
migratie. Enkele vrouwen vertelden dan ook dat zij de indruk hadden dat hun man 
hen zo sterk controleerde en beperkte, niet omdat hij bang was geweest dat zij zich als 
vrouw onbetamelijk zou gedragen, maar omdat hun man het als bedreigend had 
ervaren wanneer zij zich zelfstandig in de Nederlandse samenleving zou kunnen 
redden. Ook de contacten met andere Marokkaanse vrouwen zou hun zelfstandigheid 
vergroten en hen minder afhankelijk maken van hun man. 
De vrouwen uit de cases vertellen dat niet alleen zij moeite hadden met hun man, 
maar hun kinderen ook met hun vader. De vaders uit de cases hebben de moder­
nisering en verandering die ook in de Marokkaanse samenleving aan de gang is, niet 
gevolgd en stelden zich heel traditioneel en streng op. Enkele moeders suggereerden 
dat hun echtgenoot in Nederland strenger was geweest dan in Marokko. Allerlei 
zaken worden ook als Nederlands getypeerd en daarom afgewezen, terwijl zich, zeker 
in de steden, in Marokko dezelfde ontwikkelingen voordoen. Veel vrouwen hadden 
geprobeerd voor hun kinderen te bemiddelen bij hun echtgenoot. Maar ook dat had 
conflicten tussen hen en hun man tot gevolg gehad. Tot slot klagen vrouwen over 
drankgebruik, mishandeling van henzelf en soms van de kinderen, door hun echtge­
noot in aanwezigheid van de (andere) kinderen. 
Oudere Turkse meisjes klagen over tekort aan vriendinnen en over een andere 
wijze van omgaan met elkaar in Nederland in vergelijking met Turkije (De Vries 
1987: 164). Volgens de Marokkaanse moeders ligt dat voor hun oudere dochters niet 
anders. In de beginperiode missen oudere meisjes evenals hun moeders, in ieder geval 
de omgang met sexe- en leeftijdsgenoten. 
Behalve de groep van moeders en oudere dochters is er nog de groep van jong 
gehuwde vrouwen uit Marokko die na hun huwelijk bij hun echtgenoot in Nederland 
komen wonen. Eén vrouw uit de cases was op zeventienjarige leeftijd gehuwd en naar 
Nederland gekomen. In Marokko zat zij nog op de middelbare school. In Nederland 
had zij geen familie wonen. Zij woonde bij haar veel oudere echtgenoot. Deze man 
werkte 's avonds en 's nachts. Het gevolg was dat zij zich als verstikt voelde. Overdag 
werd zij voortdurend gecontroleerd door haar man en 's avonds was zij alleen thuis 
achter een afgesloten deur. 
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Wanneer vrouwen nog in Marokko verblijven en hun echtgenoten in het migra-
tieland, zijn die echtgenoten wel verantwoordelijk voor het doen en laten van hun 
vrouwen. Duidelijk is dat echtgenoten die verantwoordelijkheid dan niet feitelijk 
kunnen dragen. Daarom dragen zij dit wel over aan hun vader en/of broer. Zolang 
deze situatie voortduurt spelen eer en schande/schaamte voor de man in Nederland 
slechts een beperkte rol. Door zijn vrouw en kinderen naar Nederland te halen krijgt 
een man een andere positie onder Marokkanen in Nederland. Vanaf dat moment is hij 
zelf verantwoordelijk voor zijn gezinsleden en gaat de reputatie van zijn gezinsleden 
een rol spelen in de evaluatie van zijn eer. 
Wanneer vrouwen en meisjes door de migratie sociaal geïsoleerd raken betekent 
dat niet alleen emotioneel gemis. Dit betekent ook dat zij er in geval van conflicten 
alleen voor staan (cf. Deug 1990). Zij kunnen dan veel moeilijker hulp van bijvoor-
beeld oudere vrouwelijke verwanten inroepen bij moeilijkheden met hun echtgenoot 
en/of hun ouders. Ook voor de echtgenoot en/of ouders zijn geen vertrouwde 
verwanten beschikbaar om te raadplegen. Bovendien kunnen verwanten hun opstel-
ling niet relativeren. In Marokko zijn er in geval van conflicten tussen echtgenoten en 
tussen ouders en kinderen meestal wel familieleden die kunnen bemiddelen en/of 
onderdak bieden zonder dat dit direct tot gezichtsverlies aanleiding hoeft te geven. 
Anderzijds blijkt uit mijn gesprekken dat het aantal Marokkanen in Nederland 
voldoende groot genoeg is en ook regionaal voldoende geconcentreerd (vooral in de 
grote steden in het westen van het land, en in provinciesteden in Brabant en Noord-
Holland) om sociale controle onderling mogelijk te maken. In Marokko is de belang-
rijkste basis voor omgang tussen mensen verwantschap en buurtschap. In de publieke 
opinie die voor de evaluatie van eer en schande in Nederland belangrijk is, speelt 
eerder regionale herkomst een rol. Volgens mijn informanten is omgang met mensen 
uit dezelfde regio in Nederland, anders van aard dan met verwanten en/of dorpsge-
noten in Marokko. Met de laatsten deelt men meer praktische zaken. Mensen zijn in 
Marokko beter op de hoogte van eikaars omstandigheden en de oordelen zouden daar 
genuanceerder uitvallen. De vertrouwdheid met de mensen en de vanzelfsprekend-
heid in de omgang zou in Nederland veel minder zijn. De sociale afstand is groter, 
met als gevolg dat nuances in oordelen over eikaars gedrag wegvallen. De meeste 
vrouwen waren van mening dat een familie in Nederland meer op zichzelf is aange-
wezen dan in Marokko, ook al heeft men een nieuw netwerk opgebouwd. De 
evaluatie van elkaar lijkt 'verhard', en de reputatie is moeilijker zelf in de hand te 
houden of te sturen. Tegelijkertijd is men bang dat gebeurtenissen in Nederland van 
invloed kunnen zijn op de goede naam in Marokko, en dus ook verwanten aldaar 
schade kunnen berokkenen. 
Samengevat komen de verschillen tussen verblijf in Marokko en in Nederland voor 
de vrouwen en de mannen die ik sprak, er op neer dat eerbaarheid en beperking in 
bewegingsvrijheid sterker accent krijgen dan in Marokko het geval was geweest, 
terwijl de geïsoleerdheid van vrouwen en de onbekendheid met de samenleving hen 
afhankelijker maken van hun echtgenoot. Voor mannen geldt dat zij de verantwoorde-
lijkheid voor het gezin niet kunnen delen met andere mannen van de familie en ook 
minder mogelijkheden zien om bij bekenden of verwanten advies in te winnen in 
geval van problemen. Doordat de reputatie in Nederland afhankelijk is van een groep 
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mensen die een verschillende achtergrond hebben en elkaar niet goed kennen, lijken 
mensen in de evaluatie van elkaar eerder tegenover elkaar te komen staan dan in 
Marokko het geval zou zijn. 
Analyse 
Theorievorming over machtsverhoudingen tussen mannen en vrouwen in Noord-
Afrika is nog nauwelijks ontwikkeld. De meeste literatuur over dit onderwerp is nog 
erg beschrijvend en inventariserend (cf. Abu-Lughod 1989). Ferchiou is daarop een 
uitzondering. Recent heeft zij een model ontwikkeld dat een eerste mogelijkheid biedt 
de verschillende reactievormen van vrouwen op mannen te ordenen. 
De visie van Ferchiou. Ferchiou ontwikkelde deze visie op basis van onderzoekserva-
ringen onder Arabische vrouwen in Tunesië. Zij maakt onderscheid tussen mannen-
macht en vrouwenmacht (Ferchiou 1989: 83). Binnen de moslim-samenleving wordt de 
macht van mannen als legaal gezien en die van vrouwen als illegaal, als een inbreuk 
op de sociale structuur, als een list, zij het wel als doeltreffend. In haar beschrijving is 
mannenmacht eerder gelegaliseerde en gelegitimeerde structurele macht, terwijl 
vrouwenmacht illegaal is en afhankelijk van persoonlijke inzet en eigenschappen. De 
reacties van vrouwen op deze machtsverdeling zijn afhankelijk van de sociale 
omstandigheden en te zien als compensatie, verzet en tegenmacht. Slechts wanneer het 
systeem van legale mannenmacht en illegale vrouwenmacht wordt aangevallen is er 
volgens Ferchiou sprake van tegenmacht. 
Ferchiou geeft aan hoe eer op het Tunesisch platteland wordt ingezet om macht uit 
te oefenen in de verhoudingen tussen mannen en vrouwen. Meisjes die tegen hun zin 
uitgehuwelijkt worden, kunnen vluchten met hun geliefde en door bemiddeling van 
autoriteiten beschermd worden en een huwelijk van eigen keuze afdwingen. Over de 
typering van dit reactiepatroon is Ferchiou niet erg duidelijk. Enerzijds lijkt deze 
vlucht toch op iets van tegenmacht '... Ie phénomène de la "fuite" se situé done au 
niveau de 1'articulation entre le pouvoir patriarcal dominant et un contre-pouvoir 
féminin efficace' (Ferchiou 1989: 85). Maar doordat de autoriteiten het vluchtende stel 
geliefden beschermen, spreekt Ferchiou (1989: 84) anderzijds over Ta société accepte 
des déviations á ses normes'. Er zou dan dus eerder sprake zijn van geïnstitutionali-
seerd protest binnen het patriarchale systeem. 
Wat verheldert nu het schema van Ferchiou in het begrijpen van het publiek maken 
van echtelijke conflicten door Marokkaanse migranten vrouwen in verstedelijkt 
Nederland? Is dit publiekmaken te typeren als verzet, compensatie of tegenmacht? Uit 
de cases blijkt dat het gaat om machtsprocessen tussen mannen en vrouwen waarbij 
escalatie is te zien. Zijn de eerste pogingen om conflicten in kleine kring openbaar te 
maken nog te typeren als verzet? En groeit dit dan uit tot een vorm van tegenmacht 
wanneer vrouwen de straat oprennen en hun man beschamen? Typering van gedrag 
in drie categorieën is in feite te star om processen van machtsverhoudingen in kaart te 
brengen. Er kan hoogstens iets mee gezegd worden over momenten in dat proces. 
Een volgende vraag bij dit model van Ferchiou betreft de typering mannenmacht 
als legale structurele macht en vrouwenmacht als illegale macht. Wanneer mannen 
hun vrouwen zo gewelddadig bejegenen dat vrouwen zich bedreigd voelen en voor 
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hun leven vrezen, is er dan nog sprake van legale mannenmacht. Het mishandelen 
van vrouwen is een vorm van mannenmacht die zowel in Tunesië als in Marokko niet 
als juist wordt gezien en ook wordt afgekeurd. Mishandeling is voor vrouwen ook één 
van de redenen op basis waarvan vrouwen in Marokko echtscheiding kunnen verwer­
ven. Er is in die situatie dan ook geen sprake van structurele legale mannenmacht. 
Door deze escalatie in het gebruik van geweld is het gedrag van deze mannen 
'illegaal' en de macht die zij daarmee uitoefenen individueel. 
Voor de vrouwen uit de cases geldt iets overeenkomstigs. Dat is niet het geval 
omdat, zoals Ferchiou stelt, vrouwenmacht illegaal is, of omdat het naar buiten rennen 
van vrouwen een erkende wijze zou zijn om zich afwijkend te gedragen. Vrouwen die 
bedreigd worden door hun echtgenoot hebben wel het recht bescherming te zoeken, 
maar niet om hun man sociaal kapot te maken. Met de typering legaal en illegaal zit 
het model van Ferchiou vast binnen het rechtssysteem van de verschillende staten, 
terwijl het gewoonterecht hier door heen kan spelen. Bovendien is in feite nog niet 
duidelijk waar het om gaat. Gebruiken vrouwen 'eer' om invloed uit te oefenen of 
doen ze dat met andere concepten, met eerverlies als gevolg? En wat is de relatie 
tussen de escalatie van geweld door mannen en escalatie in het publiek maken van de 
conflicten door vrouwen? Waarom antwoorden vrouwen op mannen met publiek 
maken, en mannen met gewelddadig optreden. 
Het analysemodel van Ferchiou met betrekking tot de wijze waarop vrouwen in 
Noord-Afrika proberen macht uit te oefenen over mannen is te beperkt om recht te 
doen aan het materiaal van de cases. Daarom ga ik voor verdere analyse over naar een 
andere benadering, en wel die van Giddens (1982). Ik ga hier uit van Giddens om de 
volgende twee redenen. In de eerste plaats omdat zijn mensbeeld aansluit bij mijn 
beeld over Arabische vrouwen. Hij gaat uit van zelfstandige, actief handelende 
individuen die in steeds voortgaande interaktie met elkaar macht uitoefenen. Macht is 
dus relationeel en niet gebonden aan één partij. Geen van beide partijen is geheel 
autonoom of geheel afhankelijk. Machtsrelaties zijn altijd wederzijds, zij het in 
verschillende verhouding. Macht uitoefenen is daarom niet legaal of illegaal; het gaat 
erom invloed uit te oefenen waardoor de mogelijkheden van mensen zowel beperkt 
als verruimd worden. Macht in deze betekenis staat niet tegenover onmacht; het gaat 
altijd om meer of minder macht en die balans kan verschuiven. 
In de tweede plaats is belangrijk dat macht zoals uitgewerkt door Giddens, een 
mogelijkheid biedt de tegenstelling te ondervangen tussen mannenmacht en vrouwen­
macht zoals Ferchiou die typeert als structurele macht en individuele macht. Macht 
zoals uitgewerkt door Giddens is niet beperkt tot structuren of individueel handelen, 
maar is in beide vervlochten. 
Eer en schande/schaamte en macht van de zwakken. In de opvatting van Giddens 
veronderstellen structuren en individueel handelen elkaar. Dat impliceert dat macht in 
de samenhang daartussen bekeken moet worden. Essentieel daarbinnen zijn 'resour­
ces', 'the media whereby power is employed in the routine course of social action; but 
they are at the same time structural elements of social systems, reconstituted in social 
interaction' (Giddens 1982: 39). (Zie voor behandeling van de structuratietheorie van 
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Giddens en het belang daarvan voor vrouwenstudies Gremmen & Westerbeek-Jetten 
1988: 125-140.) 
Hoe kunnen nu eer en schande/schaamte gezien worden binnen deze typering? Eer 
is een groepsaangelegenheid waar de mannen voor verantwoordelijk zijn. Vrouwen 
zijn afhankelijk van mannen voor eer; zij delen in de eer van de familie, van de 
mannen. Voorwaarde is dat alle leden zich correct gedragen. Daarbinnen bestaan 
verschillen tussen mannen en vrouwen, met name ten aanzien van eerbaarheid. 
Omdat eerbare vrouwen een voorwaarde zijn voor eer, zou gesteld kunnen worden 
dat mannen afhankelijk zijn van vrouwen voor de kwalificatie eer. Dit mag in de 
praktijk zo spelen, vanuit de voorstellingen rond eer en schande ligt deze afhankelijk­
heid eerder andersom. Eerbare vrouwen worden namelijk geacht zich eerbaar te 
gedragen omdat de mannen van de familie verantwoordelijk voor hen zijn en deze 
verantwoordelijkheid goed dragen. Met andere woorden: ook voor hun eerbaarheid 
zijn vrouwen niet autonoom, maar afhankelijk van mannen Dit geldt niet alleen voor 
eerbaarheid, maar voor al het juiste gedrag, beleefdheid, het houden aan de regels, etc. 
Zij die zich gedragen zoals het hoort, schaamte in positieve zin, doen dat omdat 
degenen die voor hen verantwoordelijk zijn, hun verantwoordelijkheid goed dragen. 
Vrouwen zijn daarvoor afhankelijk van mannen en jongeren van ouderen. 
Op het eerste gezicht lijkt het er zo op dat vrouwen compleet afhankelijk zouden 
zijn van mannen voor wat betreft eer. Theoretisch is dit inderdaad het geval. De 
werkelijkheid ligt echter genuanceerder. In theorie functioneren vrouwen weliswaar 
onder verantwoordelijkheid van hun echtgenoot en van andere mannen van de 
familie, dat wil echter niet zeggen dat vrouwen als lege poppen worden gezien. 
Vrouwen hebben hun eigen inbreng, en dat speelt mee in de beoordeling door de 
publieke opinie. Correct gedrag van vrouwen wordt niet alleen als een verdienste van 
mannen gezien, maar toch ook wel van vrouwen zelf en van de familie waar ze 
opgegroeid zijn. Een negatieve beoordeling slaat ook terug op vrouwen zelf. Maar 
omdat vrouwen structureel van mannen afhankelijk zijn voor eer, zal eer door hen 
niet als machtsbron aangewend kunnen worden, om invloed uit te oefenen op derden 
buiten de familie en niet op hun echtgenoot of de mannen van de familie. Voor eer 
zijn vrouwen afhankelijk van mannen, terwijl het ook voor hen een voorwaarde is 
voor sociaal leven. Bijvoorbeeld een vrouw die zich correct gedraagt, met een goede 
reputatie, maar met een man die geen verantwoordelijkheid neemt, en zich slecht, 
onbetamelijk gedraagt, of een gescheiden vrouw of weduwe die zich keurig gedraagt, 
wordt om haarzelf wel gewaardeerd, maar haar positie blijft marginaal (cf. Jansen 
1987). 
In deze beschrijving komt naar voren dat eer in feite geen machtsbron is volgens de 
typering van Giddens. Eer is geen 'media whereby power is employed in the routine 
course of social action'. Eer is eerder de resultante van het proces van sociale interactie 
waarbinnen macht wordt uitgeoefend. In deze opvatting is eer een structureel gege­
ven; eer biedt de legitimatie van de bestaande sociale structuur, en aan individuen 
legitimering van hun posities daarbinnen. Dit stemt overeen met de hiervoor gemaak­
te typering van eer als 'experience-distance' concept en als evaluatief begrip dat 
voornamelijk speelt in theoretische discussies. Immers in het concrete dagelijks 
202 
handelen worden de posities in de structuur niet ter discussie gesteld. Dat gebeurt via 
evaluatie. 
Als eer een structureel gegeven is, wat zijn dan wel de 'resources' waarmee 
vrouwen macht uitoefenen? Daarvoor ga ik uit van het concrete handelen in het 
dagelijks leven. Als belangrijkste richtsnoer geldt de publieke opinie door middel van 
roddel kalam mta' an-nas. Het beïnvloeden daarvan ten behoeve van de eigen 
reputatie en die van anderen staat centraal. Dat betekent dat zoveel mogelijk positief 
gewaardeerd gedrag bekend gemaakt moet worden, zichtbaar gemaakt moet worden. 
In termen van eer en schande, slaat dit op schande in positieve zin. Negatief gewaar-
deerd gedrag daarentegen, dient vermeden te worden, of in ieder geval onzichtbaar 
gehouden. Anders gezegd: schande in negatieve zin dient voorkomen te worden. 
De vraag is hier wat we als 'resource' kunnen typeren, 'tri, reputatie, roddel, de 
publieke opinie, schande? 'rd, reputatie, is een statisch begrip en geldt niet zozeer 
gedrag als wel resultaat van gedrag. Het ligt meer in het evaluatieve vlak en daarom 
in de sfeer van eer. Eer, aanzien wordt ook wel aangeduid met het woord 'ird. 
Volgens een populaire opvatting onder mannen roddelen vrouwen meer dan 
mannen. Als dat ook in werkelijkheid het geval zou zijn, dan zou roddel beter als 
'resource' voor vrouwen dan voor mannen gezien kunnen worden. Maar de werkelijk-
heid is gecompliceerder. Mijn ervaringen in Marokko en in Tunesië wijzen op een 
samenhang van mannen-roddel en vrouwen-roddel. Ook Davis (1987: 193) vond dit in 
Marokko terug. Mannen onderling zouden niet roddelen over vrouwen. Dat strookt 
niet met de omgang tussen mannen van eer. Mannen roddelen echter wel over andere 
vrouwen met hun echtgenoten. Verhalen verspreiden zich dan weer via vrouwen 
onderling. Vrouwen zijn dus als het ware afhankelijk van hun echtgenoten voor 
roddel, terwijl mannen van hun vrouwen afhankelijk zijn voor het beïnvloeden van de 
publieke opinie via roddel. Roddel is gericht op de publieke opinie. Voor de typering 
als 'resource' moet roddel dan ook bekeken worden vanuit het effect op de publieke 
opinie. Naast roddel zijn er meer middelen om de publieke opinie te beïnvloeden, en 
deze middelen worden ook door mannen gebruikt, bijvoorbeeld uitnodigen voor 
feesten, op bezoek gaan, of juist het tegendeel, mijden in sociale omgang, iemand 
negeren. De publieke opinie zelf kan echter niet als 'resource' getypeerd worden, 
hoogstens de omgang, het manipuleren ermee. Maar dat gebeurt door de mensen met 
behulp van het begrip hisma. 
Hisma is, zoals in het voorgaande reeds gesteld, een begrip dat dagelijks gebruikt 
wordt; het is een 'experience-near-concept'. Mensen beoordelen eikaars gedrag 
voortdurend in termen van schande/schaamte. Maar schande/schaamte impliceert 
meer dan een beoordeling van eigen of andermens gedrag. Met schande/schaamte 
kan actief omgegaan worden. Door iemand te schande te maken, kan men de eer van 
die ander of de eer van de verantwoordelijken voor die ander, naar beneden halen en 
zelf in eer stijgen. Omdat de verantwoordelijkheid voor gedrag binnen een familie 
verschillend ligt voor de verschillende leden, kan schande/schaamte als 'resource' 
worden gebruikt door de zwakken binnen de groep. Door zich onbeschaamd te 
gedragen roepen vrouwen schande af over hen die verantwoordelijk voor hen zijn, de 
mannen van de familie. Voor jongeren geldt hetzelfde naar ouderen toe. Omdat 
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eerbaar gedrag een noodzakelijke voorwaarde is voor de kwalificatie eer, is schande 
als 'resource' voor vrouwen sterker dan voor jongeren. 
Hisma als 'resource' voor macht betreft niet schaamte in de positieve betekenis van 
wellevendheid, gepastheid; schande/schaamte in positieve zin bevestigt de afhanke-
lijkheidsrelatie tussen vrouwen en mannen, tussen jongeren en ouderen. Als 'resource' 
zetten vrouwen schande in. Opmerkelijk was bovendien dat geen van de vrouwen die 
de straat op was gerend, zich beschaamd voelde. Wel erkenden zij dat hun gedrag 
niet fatsoenlijk was geweest, maar schaamte daarover hadden ze niet. Ze voelden zich 
gedwongen door het gedrag van hun echtgenoot. 
Er zit echter wel een keerzijde aan het inzetten van schande. Door schande aan te 
wenden tegen mannen, bevestigen vrouwen tegelijkertijd het negatieve beeld dat er 
over hen bestaat, waarmee de ongelijke machtsverhoudingen binnen de sociale 
structuur tussen mannen en vrouwen worden gelegitimeerd. Giddens (1982; 39) 
typeert dit met behulp van het concept 'dialectic of control, the capability of the weak, 
in the regularised relation of autonomy and dependence that constitute social systems, 
to turn their weakness back against the powerfull.' 
Hier wordt de eigen omgang van vrouwen met de noties eer en schande duidelijk. 
Eer en de competitie daarom, via uitdaging en tegen-uitdaging, vindt plaats tussen 
mannen. Theoretisch zijn vrouwen in dit spel om eer slechts de pionnen via welke het 
spel gespeeld wordt. Wanneer vrouwen echtelijke conflicten publiek maken daarente-
gen, dagen zij hun man uit en stellen zij zich op als rivaal van hun man, als een man, 
als een gelijke. En de mannen uit de cases reageren hierop zoals ze naar andere 
mannen zouden doen. 
In feite hebben mannen slechts de keus uit twee mogelijkheden. Of ze nemen de 
uitdaging niet aan en ze gaan weg, zoals de heer K. stelt dat hij, achteraf gezien, beter 
had kunnen doen. Dan waren de verhoudingen gebleven zoals ze waren: de man was 
'man' gebleven. Zo reageerde de buurman van mevrouw L. met de opmerking: 'welke 
man gaat nu in op de uitdaging van een vrouw'. Daarmee ben ik dan op de tweede 
mogelijkheid. Of mannen kunnen de handschoen opnemen en reageren met geweld. 
Maar hierdoor worden de verhoudingen omgedraaid. Door de uitdaging aan te nemen 
erkennen mannen de uitdager als gelijke, maar daarmee halen zij zichzelf naar 
beneden: ze worden vergelijkbaar met een vrouw. 
Conclusie 
Uit het bovenstaande wordt duidelijk dat het een verkeerde voorstelling is om 
culturele concepten als starre en statische begrippen te zien, hoewel in veel Neder-
landstalige literatuur over Noordafrikaanse migranten in Nederland wel daarvan 
uitgegaan wordt. Culturele begrippen kunnen voor verschillende mensen in verschil-
lende omstandigheden een andere betekenis hebben. Dergelijke concepten werken 
weliswaar als legitimering en als richtsnoer voor gedrag, maar maken van mensen 
geen passieve en/of lege poppen; mensen proberen actief om te gaan met die concep-
ten en er ook gebruik van te maken om hun situatie te beïnvloeden, en om macht uit 
te oefenen. 
204 
In dit hoofdstuk heb ik mij de vraag gesteld of het bij het naar buiten rennen door 
Marokkaanse vrouwen gaat om een vlucht uit lijfsbehoud, of om meer, om een tactiek 
om iets te bereiken in de echtelijke relatie. Wanneer dit laatste het geval was, was mijn 
tweede vraag in hoeverre vrouwen daarbij op een eigen en systematische manier 
omgaan met centrale begrippen als eer en schande. 
Uit de analyses van de cases van vrouwen die bij hun man zijn weggelopen, blijkt 
dat vrouwen over mannen macht kunnen uitoefenen door echtelijke conflicten publiek 
te maken. In acht van de veertien cases die ik verzamelde wordt de publieke opinie 
ingezet in het conflict tussen de vrouw en de echtgenoot en het is steeds de vrouw die 
dat doet. In alle gevallen speelt die publieke opinie een beslissende rol in de afloop 
van het conflict. In geen van de cases is de eerste inzet van de publieke opinie een 
laatste middel. Steeds weer zijn de vrouwen daar actief mee omgegaan gedurende 
langere tijd. Uit de casus van mevrouw L. en de heer K. wordt heel goed duidelijk dat 
er sprake is van opbouw. Dit zou strategie genoemd kunnen worden: het steeds 
breder inzetten van de publieke opinie om in toenemende mate schande op te roepen. 
De eerste keer worden kennissen ingezet om toestemming voor opname in het 
ziekenhuis te verwerven. Daarna worden de bovenburen ingeschakeld en ten slotte de 
hele straat. Ook in andere cases hebben vrouwen geprobeerd de publieke opinie 
steeds breder in te zetten om meer schande op te roepen. Er is wel verschil te zien: na 
de eerste twee pogingen is er nog een weg terug, na de derde poging daarentegen niet 
meer. Was er in de eerste twee situaties nog slechts sprake van afbraak van eer, na de 
derde aanval is er niets meer van over: sociaal gesproken telt de heer K. als mens niet 
meer mee. 
In de literatuur bestaat verwarring over de afbakening en betekenis van de 
begrippen eer en schande en de relatie tot andere begrippen, met name de relatie eer -
publieke opinie. Deze verwarring hangt, zoals Abu-Lughod (1989) stelt, samen met de 
invalshoek waar vanuit de studie naar eer en schande is ondernomen, namelijk door 
mannelijke antropologen onder de mannelijke bevolking in Noord-Afrika binnen het 
studieveld naar segmentatie. Analyses van man-vrouw verhoudingen waarbij ook 
nadrukkelijk van vrouwen wordt uitgegaan, geven een genuanceerder beeld en roepen 
nieuwe vragen op. Zo wordt uit het verloop van het conflict tussen de heer K. en 
mevrouw L. duidelijk dat de publieke opinie weliswaar een belangrijke rol speelt, 
maar dat eer daar niet mee samenvalt. Het conflict speelt zich aanvankelijk binnens­
huis af. Ook in deze periode voelt de heer K. zich aangetast in zijn eer. Al in de 
beginperiode faalt hij als echtgenoot wanneer zijn vrouw sexueel contact weigert en 
zich niet als een goede huisvrouw inzet. Zijn eer in de betekenis van nif wordt hier 
aangetast. Zijn vrouw accepteert de beperkingen in bewegingsvrijheid niet en wil 
zelfstandig optreden en naar Nederlandse les. Hier is zijn eer in de betekenis van 
hurma in het geding. Mevrouw L. is niet de enige die sexueel contact weigerde en het 
huishouden op een laag pitje draaide. Dit was in meerdere cases het geval. Mevrouw 
L. en nog enkele andere vrouwen vertelden ook dat hun zelfstandig optreden in de 
Nederlandse samenleving voor hun echtgenoten bedreigend was geweest. Eer in 
termen van waardering in eigen ogen is dus wel degelijk belangrijk, en valt niet 
samen met sociale waardering in de ogen van de samenleving, zoals Pitt Rivers (1966) 
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stelt. Het gaat hier ook niet om zelfwaardering, maar om de identiteit van een persoon 
via welke die persoon gebonden is aan zijn rol. 
De typering door Rosen (1984) van de bewoners van Sefrou als homo contextus geldt 
eveneens voor de heer K. Hij zegt niet dat hij op een andere manier met zijn vrouw 
om had moeten gaan, of dat hij haar niet had moeten verbieden om met andere 
vrouwen om te gaan, of om Nederlandse les te volgen. Hij zegt dat hij beter weg had 
kunnen gaan vóór de uitbarstingen. Met andere woorden: hij had zich niet in die 
situatie moeten begeven. Uit de overige cases komt een vergelijkbaar beeld te voor-
schijn. Er zijn vrouwen die hun mannen verwijten hen mishandeld te hebben en hen 
zwaar beperkt te hebben, maar de meesten verwijten hun mannen dat zij naar 
Nederland zijn gehaald. Met andere woorden: dat zij in deze situatie terecht zijn 
gekomen. Opmerkelijk is dat de mannen uit de cases wel geneigd waren hun vrouwen 
verwijten te maken over hun gedrag dat niet passend was geweest voor een goede 
echtgenote en moeder, en niet over de situatie waarin zij zich hadden geplaatst. Dat 
ligt ook moeilijk gezien de verantwoordelijkheid die mannen voor vrouwen dragen. 
Mogelijk ligt hier ook een aanknopingspunt voor de discussie over eer en schande die 
Wikan (1984) opnam en die ik in het voorgaande heb aangehaald. Juist omdat 
vrouwen formeel niet verantwoordelijk zijn voor hun gedrag en slechts in afgeleide 
zin eer genieten, is het voor vrouwen meer dan voor mannen mogelijk in de beoorde-
ling van elkaar, naar de invulling van de rol te kijken door individuen. Of zoals 
Wikan (1984) schrijft , dat voor vrouwen de waarde van een persoon in eigen ogen 
belangrijker is dan die in de ogen van anderen. Rosen spreekt over Marokkaanse 
mannen én vrouwen en geeft niet aan of zijn analyses van het begrip zelf voor beiden 
in de verschillende situaties een andere betekenis krijgen. Hier liggen in ieder geval 
vragen voor verder onderzoek. 
Voor de vraag of vrouwen bij het uitoefenen van macht over mannen op een eigen 
en systematische manier omgaan met de begrippen eer en schande/schaamte, heb ik 
geprobeerd na te gaan hoe volgens de literatuur vrouwen in Noord-Afrika mannen 
proberen te beïnvloeden en hoe dit terugkomt in de migrantensituatie in Nederland. 
Om het proces van escalatie tussen mannen en vrouwen te plaatsen heb ik gebruik 
gemaakt van het schema dat Ferchiou (1989) ontwikkelde. Het is echter niet duidelijk 
hoe in dit schema vrouwenmacht als illegale individuele macht gericht kan zijn tegen 
de sociale structuur. Het uitoefenen van macht over mannen door vrouwen via 
schande is binnen dit schema evenmin te plaatsen. Gaat het dan om verzet, compensa-
tie of tegenmacht? Juist de opbouw die mogelijk is bij het gebruik van schande als 
machtsbron en het verschil in effect dat hierdoor opgeroepen wordt, maakt duidelijk 
dat het schema van Ferchiou te star is en hier niet verheldert. 
De opvattingen van Giddens (1982) over macht bieden meer mogelijkheden om het 
uitoefenen van macht door vrouwen over mannen te analyseren. Hij gaat niet uit van 
een verschil tussen macht als collectief of structureel verschijnsel enerzijds en macht 
als individuele eigenschap anderzijds. Het verschil tussen mannenmacht en vrouwen-
macht zoals Ferchiou onderscheidt, is dus niet mogelijk bij Giddens. Ook de notie 
tegenmacht past hier niet. Bij Giddens staat centraal dat door het uitoefenen van 
macht een gegeven sociale structuur gereproduceerd, maar ook getransformeerd kan 
worden (cf. Gremmen & Westerbeek van Eerten 1988). Vanuit deze gedachte is 
206 
duidelijk hoe, zoals in de inleiding gesteld, het uitoefenen van macht als het ware de 
motor is van cultuur; het uitoefenen van macht genereert verandering. De eerste twee 
pogingen van mevrouw L. zijn erop gericht verandering binnen de bestaande 
verhoudingen te bewerkstelligen. De derde poging daarentegen is in feite een 
revolutionaire daad: de bestaande verhoudingen worden opgeblazen. Ook voor de 
overige cases is te zien dat er nog een weg terug mogelijk is wanneer de publieke 
opinie slechts beperkt ingezet is. Maar wanneer vrouwen de straat op rennen sluiten 
zij als het ware de mogelijkheid tot een terugtocht af. Als migrante in verstedelijkt 
Nederland is een Marokkaanse vrouw na een dergelijke daad ook niet meer gedwon­
gen terug te keren naar haar eigen familie. Wanneer zij aan de voorwaarden voldoet 
om een zelfstandige verblijfsvergunning te krijgen, kan zij na opname in een blijf-van-
mijn-lijf-huis of in een tehuis voor onbehuisden, zelfstandig een bestaan proberen op 
te bouwen. Vrouwen die niet aan de voorwaarden voldoen voor een zelfstandige ver­
blijfsvergunning, kunnen deze proberen te verwerven op humanitaire gronden. Hoe 
moeilijk de situatie hier in Nederland ook is voor alleenstaande Marokkaanse vrou­
wen, geen van de vrouwen die ik sprak wenste naar Marokko terug te keren. 
Mensen oefenen macht uit in sociale interactie door machtsbronnen aan te wenden. 
Het is echter onjuist, om zoals bijvoorbeeld Davis (1987) en Ferchiou (1989) stellen, dat 
vrouwen hiervoor gebruik maken van eer. Eer is niet te typeren als machtsbron; eer is 
een structureel gegeven. Eer als culturele voorstelling werkt als legitimatie van de 
bestaande sociale ordening waarin mannen de sterken zijn en vrouwen de zwakken. 
Dit impliceert eveneens een ongelijke verdeling van hulpbronnen. Voor minder 
machtigen zoals vrouwen, is schande een hulpmiddel om macht uit te oefenen over de 
sterken. Anders gezegd: in de gevestigde machtsrelaties tussen mannen en vrouwen 
kunnen vrouwen als minder machtigen niet de posities van mannen verwerven, maar 
wel die posities onderuit halen. Vrouwen gaan daarbij op een eigen manier om met 
begrippen als eer en schande, anders dan bijvoorbeeld jongeren die ook een zwakke 
positie innemen binnen het sociale systeem. Datgene waarin vrouwen afhankelijk zijn 
van echtgenoten binnen de bestaande sociale structuur - hun eerbaarheid en de 
bescherming daarvan - dagen zij uit, en zetten zij in, in de strijd met hun echtgenoot, 
en daarmee plaatsen zij zich in de positie van gelijke, en dat is die van een man, een 
rivaal. Daardoor wordt dit zichzelf versterkend proces opgeroepen: een uitwisseling 
van uitdaging en tegen-uitdaging. 
Voor mevrouw L. en de andere zes vrouwen uit de cases die de straat oprenden, en 
de vrouw die midden in een drukke winkelstraat hevige ruzie maakte en daarna van 
haar man wegliep, was de situatie hopeloos. Maar binnen hun hopeloze situatie zijn 
zij nog in staat naar hun mannen terug te slaan. Zoals mevrouw L. zelf zegt dat ze 
een pak slaag nog wel accepteren kan, maar daar ligt voor haar de grens. Wanneer 
haar man haar bedreigt en naar het leven staat, slaat ze even hard terug: met symbo­
lisch geweld maakt ze haar man sociaal geheel kapot; in feite is hij nu geen mens 
meer als gevolg van deze symbolische 'moord'. Vrouwen zijn geen passieve slachtof­
fers, zelfs niet in dergelijke (levens)bedreigende conflicten. 
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Noten 
1 Ik baseer mij hier op veertien uitvoerige cases die ik via verschillende kanalen kon 
verzamelen, zoals arrondissementsrechtbanken, advocaten, maatschappelijk werksters en 
verpleegsters van consultatiebureaus, en via weggelopen vrouwen die vriendinnen in 
dezelfde omstandigheden hadden. Bij het verzamelen van de cases waarbij een aanklacht 
liep tegen de mannen, heb ik onder andere gebruik kunnen maken van politierapporten. In 
de gesprekken met de betrokkenen heb ik vooral geprobeerd de ontwikkelingen in de 
relatie tussen de echtgenoten te reconstrueren, vanaf het eerste moment van kennismaking 
met elkaar, de veranderingen in de relatie voor en na migratie van de man en na gezinsher­
eniging. (Zie ook de inleiding over veldwerk waar deze studie op is gebaseerd.) Ik ga hier 
uit van veertien cases, niet van veertien echtparen of van veertien vrouwen of veertien 
mannen. Ik heb niet alle veertien vrouwen en alle veertien mannen gesproken. Eén vrouw 
was overleden, één vrouw was terug naar Marokko. De echtgenoten van deze twee 
vrouwen heb ik wel gesproken. Tegen hen liep ook een strafzaak. Van de overige cases heb 
ik wel alle vrouwen gesproken en in nog drie gevallen ook de mannen. Daarnaast heb ik in 
negen gevallen nog gesproken met buren, vriendinnen en oudere kinderen. 
2 Voorwaarde voor een zelfstandige verblijfsvergunning voor migranten-vrouwen is een 
huwelijksduur van drie jaar en verblijf in Nederland van minstens een jaar. 
3 Davis (1985) beschrijft dit gedrag ook voor Marokkaanse plattelandsvrouwen. Zij heeft zelfs 
haar studie naar dit gedrag genoemd, en wel 'Patience and Power'. 
4 Bakker (1987) probeert het begrip 'psychosomatische klacht' te definiëren op basis van 
theoretische beschrijvingen en op basis van concrete diagnoses. Vanuit beide invalshoeken 
is het moeilijk om tot een werkbare omschrijving te komen. In de theoretische beschou­
wingen blijkt dat het verschijnsel psychosomatiek verward wordt met haar functie en 
betekenis. In de praktijk van het medisch handelen zijn psychosomatische klachten 
functionele klachten. Door Groen (1978, geciteerd door Bakker 1987: 14) worden functionele 
klachten omschreven als klachten waarbij met het gewone lichamelijke onderzoek geen 
organische of structurele substraten aan het licht komen. Bakker trekt de conclusie dat elke 
lichamelijke klacht die geen aan te tonen lichamelijke oorzaak heeft, tot de psychoso­
matische klachten gerekend wordt. De diagnose 'psychosomatische klacht' is dus een 
restdiagnose, of zoals Van Dijk (1988: 22) het noemt een 'residu-diagnose'. 'Het is een 
diagnose op negatieve gronden. Immers, pas wanneer relevante somatiek is uitgesloten of 
ontbreekt en lichamelijke klachten persisteren wordt gesproken van somatiseren.' 
5 Ik wil hier niet ontkennen dat het voor Marokkaanse mannen makkelijk is om hun vrouw 
te verstoten, of om zich van hun vrouw te laten scheiden. Dit geeft mannen zware 
machtsmiddelen in handen. Naamane-Guessous (1990) geeft schrijnende voorbeelden van 
het gebruik dat mannen van deze mogelijkheden maken. Dit betekent echter niet dat 
vrouwen alleen slachtoffer van mannen zijn in het proces van verstoten en scheiden. 
Vrouwen maken ook gebruik van de mogelijkheid tot scheiding voor mannen. Door 
bijvoorbeeld weg te lopen en terug te gaan naar de eigen familie , dwingen vrouwen 
mannen om zich van haar te laten scheiden. Maher (1974) laat zien dat de mogelijkheid om 
scheiding als machtsmiddel te gebruiken voor vrouwen sterk samenhangt met hun sociaal 
economische positie. 
Het risico van verstoting of scheiding is voor Marokkaanse vrouwen veel groter dan voor 
Tunesische vrouwen. Met de invoering van de huidige personen-wetgeving in Tunesië, is 
het voor mannen niet meer mogelijk om meer dan één vrouw tegelijkertijd te huwen, en om 
vrouwen te verstoten. Scheiden is wel mogelijk, ook voor vrouwen. De Tunesische regering 
probeert scheidingen tegen te gaan. Auerbach (1985: 29) laat zien hoe dit terugkomt in de 
lage scheidingcijfers voor haar dorp van onderzoek in Zuid-Tunesië. 
6 Dat vrouwen via geestesbezetenheidsculten mannen onder druk kunnen zetten is reeds 
eerder beschreven voor Noord-Oost Afrika door Lewis (1971, 1986). Lewis typeert de zar 
cult in Egypte en Somalië als een perifere cultus waarmee groepen die marginaal zijn in de 
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samenleving protest kunnen uitdrukken tegen hun ondergeschikte positie, en waarmee 
individuen compensatie kunnen verwerven. In een artikel over heiligenculten en geestesbe-
zetenheid in Tunis beschrijft Ferchiou (1972) hoe vooral oudere ongehuwde meisjes, 
weduwen en gescheiden vrouwen aan deze culten meedoen. Het biedt deze categorieën 
compensatie voor hun marginale positie in de samenleving en voor hun sexuele deprivatie. 
In de laatste twee, drie decennia zou deelname aan deze culten echter sterk zijn toegeno­
men en ook veel meer verschillende vrouwen betreffen. In haar artikel van 1989 beschrijft 
Ferchiou deelname aan deze culten daarom als een reactiepatroon dat ook te vinden is 
onder vrouwen die niet in een situatie verkeren dat ze moeten afzien van sexueel contact. 
7 Vrouwen die zich nadrukkelijk oriënteren op de islam en vandaar uit ruimte eisen en zich 
in de samenleving bewegen zijn bijvoorbeeld verenigd in Al Nisa, een stichting van 
Nederlandse moslim vrouwen. Hoog opgeleide Marokkaanse vrouwen die uitgaan van 
gelijkwaardigheid tussen mannen en vrouwen, en die proberen via eigen organisaties 
invloed uit te oefenen op enerzijds het emancipatiebeleid van de overheid ten behoeve van 
Marokkaanse vrouwen, en anderzijds op de eigen Marokkaanse gemeenschap om meer 
traditioneel ingestelde vrouwen bewust te maken en te activeren, laten regelmatig van zich 
horen, bijvoorbeeld via het symposium Marokkaanse vrouwen in beweging dat in juni 1991 
werd gehouden. 
8 Omdat het mij hier gaat om een correcte vertaling van het begrip hisma laat ik bij algemene 
omschrijving beide woorden, schande/schaamte, in de Nederlandse vertaling naast elkaar 
staan. Wanneer het gaat om een toestand van on-eer beperk ik mij in de vertaling tot het 
woord schande, en wanneer het om een positief of negatief gevoel gaat gebruik ik schaam­
te. 
9 Hét meest bekende gewelddadig gedrag als gevolg van eerconflicten is de bloedwraak. Dat 
het bij bloedwraak in feite niet gaat om wraak, maar om de uitwisseling van geweld via 
uitdaging en tegen-uitdaging wordt duidelijk omdat de cyclus van moorden niet stopt 
nadat er bloed gevloeid is van een persoon die sociaal gelijkwaardig was aan de eerst 
gedode. 
10 Nederlandse mannen gelden ook in andere opzichten als 'minderwaardig'. Zij gebruiken 
alcohol, varkensvlees en zijn niet besneden. In de ogen van veel Marokkanen ondersteunt 
de islam deze visie. 
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11 Reinfibulation and the battle against female 
circumcision 
Today many consider female circumcision to be one of the worst forms of female 
oppression. Since the 1975 International Women's Conference in Mexico, it has been 
an important issue in the international women's movement, with many opposing it 
vigorously. In a number of countries, the battle against female circumcision began 
long before the 1975 conference. In the Sudan, for example, efforts to abolish it were 
initiated by the British and Sudanese educated elites in the 1920's; ultimately, this led 
to a law forbidding it in 1946. As a result of the activities of those groups people 
started to cirumcise their daughters at a younger age than before, hurrying to accom­
plish their goal before the law took effect. They thereby protested against what they 
saw as the imposition of a foreign law, whereas the eminent Sudanese, including 
religious leaders, supported abolishment (Rushwan et al. 1983: 131). After indepen­
dence it took until 1970 for the battle against female circumcision to start again. From 
that time on, not only social activists but also social scientific and medical researcher 
began to turn their attention to this issue. For example, the conference of the Sudanese 
Family Planning Association in 1975 and the Congress of the Sudanese Society of 
Obstetrics and Gynaecology in 1977 were events during which the practice of female 
circumcision was discussed and condemned. The need for statistical data concerning 
the actual prevalence in the Sudan became clear. A study carried out between 1977 
and 1982 by medical faculty staff at the University of Khartoum was a direct result. 
This study showed that 95% of the women in Northern Sudan had been circumcised, 
92% of them in the most extreme form, pharaonic circumcision or infibulation.1 
After the 1975 International Women's Year the WHO and Unicef also incorporated 
the abolishment of female circumcision in their programs. In 1979 a WHO seminar 
held in Khartoum, devoted a considerable amount of attention to this topic as well. In 
addition public discussion and criticism of female circumcision have been stimulated 
in the Sudan by governmental and healthcare agencies. Nevertheless, the social 
climate still favours female circumcision, especially infibulation. During the last 60 
years a new form of female circumcision has even arisen: reinfibulation. A great deal 
of work thus remains for those pursuing an anti-female circumcision policy. 
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Reinfibulation 
Reinfibulation is usually carried out after a woman birth2: the enlarged vaginal 
opening is narrowed by means of recircumcision. The procedure was first practised 
and propagated in the cities of northern Sudan by young educated women, a group 
whom, it was assumed, would oppose female circumcision. Nevertheless, it is 
increasing and being maintained as though it were a custom of a modern society and 
a sign of urbanism (El Dareer 1982: 65). 
Why do women undergo reinfibulation after delivery of a child? The first reason 
they gave in Rushwan et al/s study (1983: 107) was that it contributed to their 
spouses' pleasure. This was followed by advice from female relatives, their own 
customs, tradition, and 'repair' and 'restoration'. [The term in current use for recir­
cumcision el 'adil has a connotation of rectification, or putting right something that is 
wrong. Khiata which simply means sewing, is another colloquial designation for 
recircumcision (Transcription and translation conform Rushwan et al. 1983: 107)]. The 
most important reasons given by men surveyed by these researchers were: more 
sexual pleasure, satisfying family members who request the procedure, and restoration 
and repair of the vagina. 
When the custom began is uncertain. El Dareer's research (1982: 58) in Northern 
Sudan shows that women of about 64 years or older had not undergone reinfibulation; 
they were often unfamilair with the custom and did not even recognize the term. The 
majority of women undergo the procedure at home; it is noteworthy that it are mostly 
trained midwives who perform the operation. The midwives also seem to have played 
an important role in its introduction and may be propagating it now since they receive 
higher fees for it than for other operations. 
The central question in this chapter will be: how can the new practice of reinfibu­
lation be explained? In order to offer insight into the background of female circumci­
sion, I will first discuss two theories on the topic, anthropological theory and feminist 
theory.3 Because they leave many questions unanswered, I will then approach the 
subject from another angle. In order to do so, I will describe how Sudanese women 
and men view female circumcision. The rise of reinfibulation will be linked to these 
views which, in my opinion, were given expression in a new way when social 
circumstances changed in the Sudan. Finally, I will indicate what this means for those 
who wish to develop a strategy to fight against the practice. This article is based on 
two extensive studies undertaken in the Sudan. The earlier mentioned study of the 
Khartoum medical faculty (Rushwan et al. 1983: 2), which dealt with the epidemiology 
of female circumcision in the country, comprised 3.5 years' fieldwork and a survey 
including interviews with 5800 women and 4400 men. In addition to the survey data, 
complementary in-depth interviews with 2576 women and 2288 men were analyzed. 
El Dareer (1982: v) studied a total sample of 3210 women and 1545 men, both from 
urban and rural areas in Northern Sudan. As she had also participated in the Kar-
thoum research, part of her material came from that study (interviews with 1188 
women and 1405 men). 
El Dareer (1982: 56) found that of 2276 married women 1100 (48.3%) had been 
circumcised. This procedure can be carried out more than once, the extent of the 
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practice is actually wider. The Khartoum medical faculty study also indicates that 
recircumcision is widely practised today. Of a total number of 1656 women, 78.4% of 
the pharonically-circumcised married respondents and 65.5% of the intermediate 
circumcised married respondents reported at least one such operation. Of these 45% 
had been recircumcised five or more times and 17.5% only once (Rushwan et al. 
1983: 85, 216). 
Theories concerning female circumcision 
Research on female circumcision has been done both by traditional anthropologists 
and members of the women's movement. The theories developed from these two 
perspectives differ radically. Anthropologists have primarily focused on female 
circumcision in the context of initiation rites. The medical, survey- and action-oriented 
studies carried out by members of the women's movement have attempted to gather 
information which can be used to fight against female circumcision. The latter studies 
do not aim to show scientific relationships; insofar as attention is given to theory at 
all, it is in order to show that female circumcision is a general form of female 
oppression and not a custom in specific societies.4 
Anthropological theory: circumcision and ritual 
Female circumcision is practised in a number of culturally different areas and the 
consequences for a woman's health can vary.5 For this reasons most anthropological 
researchers feel no general theory can be developed which can explain all forms: 
'Attempts to formulate a theory which can account for all customs of genital oper­
ations seem doomed to failure' (Kennedy 1970: 187). On the other hand Sindzingre 
(1965) mentions a few general features usually found in customs relation to female 
circumcision which appear to differentiate it from male circumcision. Compared to the 
latter, female circumcision characteristically is accompanied by less elaborated and 
fewer rituals; these are shorter and symbolically less meaningful. Indeed, the operation 
appears to be a rather private affair, usually carried out within the family circle 
without an audience. It is very often performed for only one girl or two sisters, 
contrary to male circumcision which involves several participants at a time. These 
contrasts can be found, for example, among the Egyptian Nubians who live along the 
Nile (Kennedy 1970: 176) and the northern tribes in the Sudan. Sanderson (1981: 56-57) 
too, follows Ammar in pointing out that the circumcision of girls has never had the 
universality of that of boys. The religious authority behind it is very weak and could 
be rejected. Even its practice is not universal throughout the muslim world at present, 
whereas that of boys is. Seen from this perspective, therefore, data from various areas 
and relating to different forms of circumcision can be justifiably used to generate gene­
rally-applicable explanations for the phenomenon. 
The circumcision ritual is often seen as a rite of passage, i.e., a rite clearly marking 
a transition from one life-stage to another. This frequently is the case for males, where 
the rite indicates that a child has entered puberty. In contrast, the circumcision of 
females does not appear to be associated with such a transition. Rigby (1969: 440-441) 
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states, for example, that the rites surrounding circumcision and puberty are separate 
for girls among the Gogo in Central Tanzania. Clitoridectomy there is carried out 
during rites performed before menarche. Then, when the girl first menstruates, a 
ceremony is held to celebrate her becoming an adult. Rigby considers the latter 
ceremony to be a community celebration rather than an event relating to the girl as an 
individual since nothing changes in her daily life. It can therefore be said that neither 
of these rituals constitutes a rite of passage. 
Kennedy (1970: 185) does not think that female circumcision is a rite of passage in 
the case of the Nubians either. This is also true for the Sudanese. The girls are usually 
circumcised at the age of seven or eight years, although there is a tendency to do it at 
an even earlier age.6 Nothing changes in the girls' daily lives after their circumcision. 
Although female circumcision cannot be categorized as a rite of passage, however, 
this does not necessarily mean the same would be true of reinfibulation. The criteria 
for classifying an event as a rite of passage are its social consequences. What are these 
when reinfibulation follows delivery of a child? A woman becomes a mother by virtue 
of giving birth. Many women say they undergo reinfibulation after childbirth for their 
spouses' sexual pleasure: they thus do not emphasize their role as mother but that as 
wife. In this regard, reinfibulation might be viewed as a rite marking the transition 
from mother back to wife. 
In the Sudan, Moslims mark that transition ritually by a important purification 
ceremony held 40 days after childbirth. Until that time sexual intercourse is forbidden. 
El Dareer's research (1982: 56) showed that 80% of the women who underwent reinfi­
bulation had it carried out within that period of 40 days, usually one or two weeks 
after delivery although a few had it done immediately afterwards. Not all women had 
themselves reinfibulated after every delivery, though, often it was only after their 
second or third child. It is this latter fact which makes it evident that reinfibulation 
cannot be seen as part of a rite of passage from mother back to wife. On the other 
hand, if the practice were to be accepted by large sectors of the population, if women 
were to have it done after each delivery and if a link was laid to the purification ritual 
at 40 days, the custom could develop into a rite of passage. 
Feminist theory: female circumcision in the man's interest 
It is particularly women who have brought female circumcision to our attention in 
recent years. The main criticism of anthropological studies made by members of the 
women's movement is that they isolate female circumcision from other social pro­
cesses. They emphasize that it cannot be discussed separately from the social position 
which women occupy and the power relationships existing between men and women. 
According to feminist writers, female circumcision provides men with a means of 
controlling female sexuality. El Saadawi (1980: 40) had pointed out the relationship 
between the patriarchal system and female circumcision: 
'The patriarchal system, which came into being when society had reached a certain 
stage of development and which necessitated the imposition of one husband on the 
woman whereas a man was left free to have several wives, would never have been 
possible, or have been maintained to this day, without the whole range of cruel and 
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ingenious devices that were used to keep her sexuality in check and limit her 
sexual relations to only one man, who had to be her husband. This is the reason for 
the implacable enmity shown by society towards female sexuality, and the weapons 
used to resist and subjugate the turbulent force inherent in it/ 
In her perspective, female circumcision is thus viewed as mutilation and a form of 
oppression. Circumcised women are characterized as victims of male domination; 
socio-economic relationships, tradition and religion support this dominance and 
oppression. In this view, moreover, women are only accorded a passive role - for 
example, when it is they who perform the operations - they are viewed as pawns who 
help maintain male domination or as women for whom circumcision operations are a 
bitter necessity in their efforts to gain a livelihood. El Dareer, for example, relates the 
rise of reinfibulation to economic gain for midwives. She only mentions the women 
who undergo the procedure when examples of the consequences of circumcision are 
needed to show why the practice must be abolished. Feminist writers usually ignore 
men's opinions on the subject altogether. 
In Islamic Arabic countries where male and family honour depend on the female 
family members' virtue and where Islam is used to justify existing male/female 
relationships, the explanation that female circumcision is a result of male domination 
appears plausible. In the Sudan and Egypt, female circumcision is carried out among 
Arabs but not among non-Arabic tribes in the Sudan nor among Christians in Egypt. 
Nevertheless, the situation in the Maghreb countries Morocco, Tunisia and Algeria 
makes it evident that male domination is not a sufficient explanation. There, too, the 
population is Islamic and male and female honor depend on the women's and girls' 
chastity. Non the less, female circumcision is not practised there, not even in the 
mildest form (incision or sunna). Moreover, it can even be questioned whether male 
control over female sexuality is a necessary prerequisite for the existence of female 
circumcision: there are also societies in which much less male domination over female 
sexuality exists than in the Islamic-Arabic culture and where women are still circum­
cised, as for instance the Masai in Kenya and Tanzania. 
Can female circumcision, including reinfibulation, therefore be understood solely as 
a form of female oppression in the interests of men? At first sight, this would appear 
to be the case. According to El Dareer (1982: 61-63) men have a strong influence on 
performance of the procedure. As mentioned previously, the reason most frequently 
given by Sudanese women for undergoing recircumcision is that their spouses have 
more sexual pleasure afterwards. When women allow themselves to be reinfibulated 
on the advice of female relatives, the motive can also be a wish to please the men 
since the whole family would suffer the consequences of a divorce. When men 
experience more sexual pleasure from their wives, it is reasoned, they will less quickly 
seek a relationship outside the marriage and the danger of divorce or renunciation is 
reduced. Sometimes women talk about reinfibulation as 'adil er rajul 'reinfibulation of 
the man', thereby indicating that women do it for men. Midwives also tell of men who 
request reinfibulation of their wives. 
Upon closer analysis, however, such an explanation cannot be sustained. The 
research data gathered by the Khartoum medical faculty were very contradictory on 
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precisely this point. Some women said they underwent reinfibulation because they 
would be ashamed if they did not do it or because it was traditional. These were the 
same arguments which they gave for carrying out infibulation. Of the women who 
underwent reinfibulation 'to please their spouse', 7.3% said that their husbands were 
against it. More than 80% of the women whose spouses were opposed to reinfibu­
lation had had it done anyway. It is possible that the stereotypical idea that men 
always want their wives to be recircumcised so that they will have more sexual 
pleasure is more decisive than the husbands' actual views on the matter. It was 
noteworthy, for example, that the spouses rarely discussed the subject with one 
another. Men interviewed by the medical faculty staff (Rushwan et al. 1983: 106-109) 
often did not want their wives to undergo reinfibulation but only occasionally did 
they actually say this to their wives or the midwives and forbid it. Sometimes they 
only complained. The men did explain why they did not express their opinion: 
everything to do with female circumcision, including reinfibulation, was considered a 
female affair. The researchers suggest that the men perhaps also did not want to 
deviate from the stereotypical image of Sudanese men who prefer sexual intercourse 
with infibulated women. 
Shandall's study showed that it is doubtful whether men actually experience more 
pleasure due to their wives' reinfibulation. He interviewed 300 polygamous Sudanese 
men who had only one infibulated wife; 266 of them preferred intercourse with 
uncircumcised or swwna-circumcised women (Minority Rights Group 1980: 5). 
For men, not only there own but their wives' sexual pleasure often appears to play 
a role in their opinions regarding circumcision. The study by Rushwan et al. (1983: 
111) showed that more than half of the men's arguments against female circumcision 
(56.3%) concerned the fact that women experienced no sexual satisfaction. Some men 
even said they did not enjoy sex because their wives did not find it pleasurable. 
Others did enjoy it but were worried that this was not the case for their wives. The 
women themselves actually attached less significance to this. Only 18.6% of them gave 
their inability to experience sexual satisfaction as an argument against female circum­
cision. The arguments which the men gave for reinfibulation after childbirth were 
much less benevolent, however: more than 77% said it gave them greater sexual 
pleasure. 
It is possible that the same mistaken assumption cited above plays a role here: the 
answer does not reflect the men's real opinion about reinfibulation but a stereotypical 
idea about what they think. If men actually do not experience more sexual satisfaction 
due to reinfibulation of their wives even though they cite this as an argument, if 
women say they undergo reinfibulation for their husbands even though they do not 
know what their spouses think about it, and if women sometimes undergo recir-
cumcision because they think it is a tradition (even though their grandmothers were 
unfamiliar with it), then it appears that reinfibulation is based on misconceptions. Data 
on male and female opinions concerning female circumcision may possibly shed more 
light on the rise of reinfibulation. 
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Religion and tradition: 'male' and 'female' arguments 
Rushwan et al/s study showed that most Sudanese - both men and women - assume 
that Islam demands female circumcision. People even tell a story about the Prophet 
himself dictating that the operation be carried out on one of his wives. Nevertheless, 
female circumcision is not required by official Islamic tenets. Neither the Koran nor 
the Hadith (the Prophet's costums) include instructions regarding it. There is a Hadith 
which speaks of female circumcision but its authenticity is in doubt. The mufti of 
Sudan (religious leader) spoke out against female circumcision as early as 1945. He 
said that it was certainly not to be recommended and only permissible in a very 
restricted form; only 'partial but not entire removal of the protruding skin at the top-
part of the vagina' was acceptable (Pridie et al. cited in Rushwan et al. 1983: 95). 
Nevertheless, local religious leaders and the population at large seem to be of another 
mind. 
Maintenance of tradition is given as a justification for infibulation (Rushwan et al. 
1983: Appendix C). People say they carry out female circumcision because 'they 
always have'; it is part of their cultural heritage. It is considered necessary because 
'everyone does' and 'others will not accept our not doing it'. These are the rules of 
their family, group or tribe. Conformity to these rules strengthens their collective 
identity and differentiates the Sudanese from other groups: 'We are Sudanese'; 'we 
don't want to be like Felata [migrants from West Africa) or "slaves" [i.e., Southerners]' 
Rushwan et al. 1983:93). 
Female circumcision is more than a custom by means of which group differentiate 
themselves, however; it also marks differences in values. Those who practise it 
consider themselves superior to those who do not. The Kinin, for example, are not 
considered real Sudanese; they originally come from Chad. They are Moslims but in 
contrast to other Moslim tribes believe that female circumcision is against the islamic 
commandments. The Kinin are not highly regarded by the Sudanese: they are ignored 
by the people of nearby villages, considered inferior and ridiculed; people will not 
even visit them 'because they are not circumcised' (El Dareer 1982: 10). Female 
circumcision also serves to mark differences between people and animals: 'We don't 
want to be like animals'; 'not like goats' (Rushwan et al. 1983: 93). In other words, 
tribes who do not carry out female circumcision are not really people; they are the 
same as animals. 
It is of note that the Sudanese men interviewed by Rushwan et al. often gave 
different reasons for female circumcision than the women; they primarily cited religion 
while the women called upon tradition. A similar difference between male and female 
justifications for behaviour is also seen elsewhere, for example in Morocco and 
Tunisia.7 This difference has even been taken as a starting point for theoretical models 
regarding male and female perspectives (Ardener 1977) and male and female perso­
nality (Chodorow 1974). Women more often appear to focus on concrete issues and 
men on abstract affairs. Moreover, women are usually less able to express their views. 
The argument that religion prescribes female circumcision demands a knowledge of 
rules and the Hadith or, at least, of stories with which this custom can be religiously 
justified. The men in Rushwan et al.'s study argued that their religion commands 
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female circumcision. On the other hand, tradition can be typified as a 'diffuse' 
argument, something on which a person can rely should he/she not know what to 
answer: 'Respondents had put to clarify their support for a practice so obviously 
"right" as FC [female circumcision] often resorted to some vague reference to tradi­
tion' (Rushwan et al. 1983: 93). Women's arguments for female circumcision, and 
particularly infibulation, may seem 'cut and dried' but these views still need to be 
reconstructed. I will attempt to do just that with the help of some examples described 
by two researchers. 
Women, circumcision and infibulation 
An Egyptian woman accompanied her husband, a Sudanese from Omdurman, to visit 
his family. He had met his wife while studying in Cairo. During their stay in Omdur­
man, he went on a business trip. The women in the family knew that the Egyptian 
woman was not infibulated. They discussed this with her and told her that she should 
have the operation performed. They emphasized that all Sudanese men desired this 
and that her husband would sooner or later divorce her if she did not do so. This was 
the custom in the Sudan, they said. The women put her under pressure and she 
decided to be infibulated before her husband returned. When he came home, he was 
furious and explained to the women that he had married an Egyptian woman 
precisely because she had not undergone infibulation. He divorced his wife and she 
returned to Egypt. 
The explanation which Anne Cloudsley (1983: 118-119) gives for this event is that 
the Sudanese women were offended and jealous because the man had not chosen his 
bride from among his cousins or other Sudanese girls. Moreover, they found it 
improper to have her in the family. Many people are namely convinced that it is not 
only immoral to be uncircumcised but that it also entails the risk that the woman will 
be unfaithful to her husband. This would be shameful for the family who would 
thereby lose honour. Undoubtedly, the Sudanese women were also trying to prevent 
another marriage to a non-Sudanese woman. 
Cloudsley's interpretation raises questions, especially with regard to the women's 
view of circumcision and particularly infibulation. If the women thought the Sudanese 
man should have married a woman in the family, or at least a Sudanese girl, why did 
they react by proposing infibulation? A more likely reaction would have been to 
pester and annoy the Egyptian woman, stir up trouble and gossip about her. Her 
reputation would have been discredited if they had passed on gossip to her husband 
about her unvirtuous conduct and her husband would then probably have sent her 
away. According to Cloudsley, very few women consider circumcision mutilation, a 
form of female oppression or a denial of female sexuality. Also, it are women who 
perform the circumcision operations. The proposal to the Egyptian woman therefore 
probably was not meant to humiliate her; on the contrary, it was meant to protect her 
and the family from the immorality of not being infibulated. By carrying out the 
procedure, the women made the Egyptian woman 'better', morally more respectable 
and 'more womanl/ like themselves. She could then be welcomed into the family and 
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the man was rendered a service or 'put back on the right track'. To clarify this 
interpretation, I will give two more examples. 
After Anne Cloudsley (1983: 123) had witnessed the circumcision of two girls in a 
clinic, she was asked why she had wanted to see the operations and whether she 
herself was circumcised. When she replied that she was not, all present were aston­
ished. Cloudsley even had trouble convincing a clinic worker that she was not just a 
little bit circumcised. This caused hilarity among the assembled women and they joked 
about it. 
Marileen van der Most van Spijk (1981: 48) had the same experience during 
fieldwork in an Egyptian village. It was very difficult for the Egyptian women to 
imagine that she was not circumcised. The idea that uncircumcised women exist even 
aroused abhorrence: 'Such a woman is like a man. She is ugly because she had some­
thing long. Every woman must be beautiful and smooth. Which man would want an 
uncircumcised wife?' The women laughed about and ridiculed uncircumcised women 
(1984: 25). 
These examples show that women only consider themselves 'real' women after 
circumcision; someone who is not circumcised is not accepted as a woman. What, 
therefore, does female circumcision mean exactly for Sudanese women and men? In 
the first place, it means that parts of the female sexual organs which are considered 
'manly7 are removed (the term 'cock's comb' is also used for the clitoris). Second, it is 
thought that circumcision prevents the female sexual organs from looking like those of 
men. Rushwan et al.'s informants thought that if a woman's clitoris and labia majora 
were not cut off, they would grow as large as men's sexual organs. Third, circumci­
sion enables women to control their sexual desires, something which an uncircumcised 
woman cannot do or only with great difficulty. 
Being able to control sexual desires is something which differentiates people from 
animals and, according to the Sudanese, men from women. It is believed that men 
have very strong sexual desires but that they can control them well. Uncircumcised 
women have 'animal' characteristics and are, in effect, 'semi-male'. Circumcision 
supports the women in controlling their desires. Infibulation, the most extreme and 
most highly valued form, even makes sexual intercourse almost impossible. It also 
makes childbirth extremely difficult since the women must first undergo deinfibula-
tion. Sudanese women consider 'spontaneous childbirth', without the help of a 
midwife, humiliating, shameful and animal-like.8 The following comment from a 
married illiterate 35-year-old woman is typical of their sense of shame: 'We know that 
delivery is much easier when you are not circumcised, but it would be just like the 
goats and we don't want to be like animals' (Rushwan et al. 1983: 39). 
Female circumcision also has an important meaning for the little girl who is taking 
on the identity of womanhood. Girls are usually circumcised and infibulated between 
six and eight years of age. This period is considered of utmost importance for the 
child's development into an adult. According to the Sudanese, from the age of about 
six or seven years onwards, children react less instinctually and can control them­
selves; their reasoning capacities are developed to such an extent that they can be 
considered somewhat responsible and able to carry out limited tasks. Until that age, 
the children stay with their mothers and other female family members; they belong to 
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the female world. In the case of divorce, children of seven years and older can be 
claimed by their father. Up to this age, sexual differences are scarcely important. 
Thereafter, girls and boys go their own way and must develop their respective 
identities as women and men. Boys are circumcised and thereby pass into the male 
world. Girls continue to be part of the female world after their circumcision; this is a 
prerequisite for their being able to remain in that world. Following Kennedy (1970: 
185) in his opinion on rite of passage, circumcision is therefore not a rite of passage 
for Sudanese girls, just as it is not for Nubian girls in southern Egypt. 
In conclusion: new questions 
It has become clear that female circumcision cannot be considered separately from 
group bounderies, group oppositions, sexual categories and sexual identities. Until 
about seven years of age, children are in an ambiguous category. They exhibit 'animal' 
traits and cannot yet control themselves; their sex is hardly or not at all important. A 
child passes from 'animal to human' by means of circumcision and a girl from 'child 
to future woman'. Circumcision, and especially infibulation, prevent a girl from 
'growing wrong', i.e., developing manly sexual organs. She is also prevented from 
behaving in an animal-like manner, i.e., from allowing herself to be quided by sexual 
desires when she is sexually mature and from delivering 'spontaneously' and in an 
'uncontrolled' manner when she becomes a mother. Circumcision assigns a girl to a 
sexual category so that she will fit into the social structure and be suitable for 
marriage. She becomes a woman by virtue of marriage. 
Circumcision not only functionally integrates a girl into a sexual category; it is also 
important for her integration into the tribe: she becomes superior to the people of 
other tribes who are unbelievers and who behave 'like animals'. When a girl is 
circumcised, she becomes 'human', a 'future' woman and member of her tribe and she 
thereby differentiates herself from men and non-tribal members. The fact that the 
Sudanese ascribe this meaning to female circumcision and infibulation raises the 
question of whether reinfibulation can also be seen as marking group boundaries and 
distinguishing superior from inferior, animal from human and men from women. 
As mentioned above, women say that infibulation differentiates them from animals 
as far as childbirth is concerned. Does reinfibulation after delivery also differentiate 
them from animals? Sometimes the relationship between animals and recently delive­
red women is explicitly mentioned. El Dareer (1982: 52) describes a Sudanese gynae­
cologist who actively opposed female circumcision but surprisingly advocated 
reinfibulation. In an interview he said: 'I do not know whether you have looked at 
women after delivery, they actually look more like horses than human beings. If the 
husband comes and asks for recircumcision his request is quite reasonable because 
that is a vagina for a horse's penis not a man's'. In his view, reinfibulation was thus 
an operation which made women 'human' again after childbirth. 
Reinfibulation not only appears to distinguish animal from human but also superior 
from inferior. Reinfibulation arose in the Sudan among urban educated women. This 
social category is rather new in the Sudan. What was the position of these women 
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about 60 years ago when the custom arose and wherein do these women differ from 
those who did not adopt the practice? Educated women in northern Sudanese cities 
belong to well-to-do families. Their situation is comparable to that of women in the 
urban bourgeoisie of southern Morocco (Maher 1974). In Morocco, marriages among 
the urban bourgeoisie appear to be more stable than those among peasants and the 
landless. Among the bourgeoisie, there is an intermingling of economic, family and 
kinship relations. This intermingling is strengthened by modernization and participa­
tion in the cash economy. Divorce thus has worse consequences for this group than 
for peasants and the landless; it not only damages family relations but also economic 
interests. The direct consequence of divorce for bourgeois women is loss of status and 
economic uncertainty. They cannot easily rely on family members because the family's 
economic interests have been harmed by the divorce. Divorce among peasants and the 
landless, on the other hand, does not result in economic harm to the family. Women 
in those groups, single or married, contribute to the family's subsistence. When 
divorced, they do not suffer a loss of status and can easily return to their families. 
Modernization, an increase in wealth and entry into the cash economy thus make 
women more dependent on their husbands, more apprehensive of divorce and more 
sensitive to family pressure. 
A similar process has occurred in northern Sudan. There, too, differences in the 
stability of marriages exist. The urban bourgeoisie, for example, have a lower divorce 
rate than other groups, such as the nomads (Hicks 1986: 121). The socio-economic 
position of women in this class is also changing (Ismail 1982). Reinfibulation could 
thus be interpreted as a reaction by these women to their increased dependence on 
marriage. They reaffirm their value as women to their husbands by undergoing 
recircumcision. This would explain why women say they undergo the procedure for 
their husbands' sexual pleasure. 
Now it is important to ask why women react to this increasing dependence by 
means of reinfibulation rather than some other behavior. Is recircumcision, like 
circumcision at a younger age, also a means of differentiating oneself from other social 
groups? Is it a question of marking hierarchical differences among women? This may 
have been the case. Reinfibulation could have been seen as a strategy which urban 
bourgeois women could use to emphasize their superiority vis-a-vis women in other 
social groups for whom marriage and womanhood were less central issues. 
The assumption that female circumcision and reinfibulation are functional for 
marking social categories sheds light on why the battle against female circumcision 
has thus far had little success. Those fighting against it denounce it as a custom 
unworthy of people while those who carry it out are striving for precisely the 
opposite, as human dignity. What the Sudanese consider good is, according to the 
opposition, bad. What the former consider human, the latter see as bestial. The 
proponents say the procedure makes a woman a 'real' woman while the opponents 
state that it mutilates her. The rise of the custom of reinfibulation makes it evident 
that traditional ideas are still quite strong in the Sudan; they even take on new life in 
changing situations. Suspicion is thus aroused that the arguments advanced by 
opponents of female circumcision will perhaps have precisely the opposite effect to 
what is intended. The battle against female circumcision and reinfibulation could 
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perhaps be more successful, therefore, if the opponents were to give more consider­
ation to the complex cultural meanings of these procedures. 
Notes 
1 Women are circumcised in different ways: incision - a small cut in the clitoris or prepuce; 
sunna - removal of the prepuce; excision or clitoridectomy - removal of the clitoris and (part 
of) the labia minora; infibulation or pharaonic circumcision - after excision, the labia majora 
are roughened of partly cut away whereafter the edges of the wound are attached to one 
another. 
2 Sometimes widows or divorced women also undergo reinfibulation. They believe they will 
thereby more closely resemble virgins and have better prospects of future marriage. Girls 
sometimes also undergo reinfibulation in order to hide premarital sexual intercourse. These 
two situations occur less often and will not be considered here. 
3 Two examples of anthropological analysis can be found in M. Janssen, Twee visies op de 
besnijdenis van vrouwen (Two Views on Female Circumcision), LOVA-Nieuwsbrief, 6 (1), 
1985, which is a review article of A. Thiam, La parole aux négresses (Let the Negresses 
Speak), Paris, 1978 and M. Daly, Gyn/Ecology: the Metaethics of Radical Feminism, London, 
1978. An example of a feminist-philosophical approach is provided by S. Auffret, Des 
couteaux contre des femmes: de l'excision (Knives against Women: Excision), Paris, 1983. 
4 Female circumcision is primarily found in Africa with the exception of the northwestern 
(Morocco, Tunisia and Algeria), central and south regions (Zaire, Gabon, Uganda, Angola, 
Zambia, Namibia, Zimbabwe, Ruanda, Burundi, Malawi, Botswana, Mozambique, South 
Africa) (cf. Minority Rights Group International 1992). 
5 Manny complications can arise: hamorrhage, shock, infections, damage to proximal parts of 
the woman's body, urine retention and even death. Less immediate problems include: 
menstrual problems; urinary tract problems such as infections, incontinence, fistulae, cysts; 
vulvar abscesses, chronic inflammation of the internal sexual organs (uteris, ovaries and 
fallopian tubes), infertility and problems with childbirth. Female circumcision also causes 
sexual problems for many women such as difficult penetration with resulting tearing, 
dyspareunia (painful intercourse) and inability to reach orgasm. 
6 Because of the government campaigns against female circumcision, parents fear that they 
will not be able to have their daughters circumcised in future. They therefore have it done 
when the girls are quite young. 
7 See Chapters 3 and 4 of this study and L. Rosen, The Negotiation of Reality; Male-female 
Relations in Sefrou, Morocco, in: Lois Beck & Nikki Keddie (eds.) Women in the Muslim 
World, Cambridge: Harvard University Press, 1978. 
8 One might pose the question here of how natural and cultural sexual differences are related 
to one another and to circumcision. The subject is not within the scope of this article and 
would moreover require a detailed discussion since the 'culture vs nature' opposition was 
an important issue in feminist anthropology. I will therefore not discuss it here (see also 
Chapter 4 of this study). 
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Samenvatting en conclusie 
In deze studie heb ik mij geconcentreerd op de vraag hoe Arabische vrouwen machts­
verhoudingen tussen de sexen ervaren, hoe zij die ervaringen in symbolen tot 
uitdrukking brengen en welke strategieën zij met behulp van symbolen hanteren in de 
omgang met die machtsverhoudingen. In het eerste deel 'Vrouwen: symboliek en 
strategie' heb ik voor deze vraag in Hoofdstuk 1 een theoretisch kader uitgewerkt met 
als uitgangspunt de twee belangrijkste keuzen die ik tijdens het veldwerk, toegelicht 
in Hoofdstuk 2, heb gemaakt. 
Op de eerste plaats de keuze om de visie van vrouwen centraal te stellen. Deze 
keuze hangt samen met de veronderstelling dat Arabische vrouwen geen passieve 
slachtoffers zijn die zich zonder protest laten onderdrukken, maar actief handelende 
individuen die ook in staat zijn een eigen visie op de werkelijkheid te ontwikkelen en 
zullen proberen die visie tot gelding te brengen. 
Dit mensbeeld over Arabische vrouwen lijkt evident; een typering voor Arabische 
mannen zal voor de meeste antropologen niet anders uitvallen. Dat dit beeld over 
Arabische vrouwen echter nog niet vanzelfsprekend is, maar nog verworven moet 
worden, wordt duidelijk uit de discussies in de literatuur over Arabische vrouwen. 
Anders dan voor veel studies over Arabische vrouwen is het evenwel niet mijn bedoe­
ling om stereotypen over Arabische vrouwen te weerleggen en dit mensbeeld te 
bewijzen. 
Omdat vrouwen een andere sociale positie innemen dan mannen is het mogelijk te 
spreken over een vrouwenperspectief en een mannenperspectief. Of een perspectief 
ook inhoudelijk vorm krijgt in een eigen visie op de werkelijkheid voor verschillende 
groepen vrouwen blijft onderwerp van onderzoek. In deze studie werk ik dat uit voor 
Tunesische dorpsvrouwen. 
Het tweede deel van deze studie 'Vrouwen en mannen' is probleemstellend van 
aard. In het derde hoofdstuk 'De moeder van de jongen is als een visgraat' heb ik 
uitgewerkt hoe ik tijdens veldwerk werd geconfronteerd met verschillen in visie 
tussen vrouwen en mannen en hoe ik later geprobeerd heb een theoretische ondersteu­
ning voor die verschillen te vinden. Die theoretische ondersteuning vroeg verdieping 
en uitwerking. Daarom heb ik in Hoofdstuk 4 'Vrouwenperspectief en mannenper­
spectief, een zinvol onderscheid?' een theoretisch fundament gegeven voor het onder-
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scheid tussen mannenperspectief en vrouwenperspectief, en wel in termen van 
subcultuur. Een uitwerking vanuit subcultureel perspectief biedt de mogelijkheid niet 
alleen de visie van mannen en vrouwen afzonderlijk te achterhalen, maar ook de 
samenhang en onderlinge verhoudingen tussen beiden in een meer omvattende 
culturele context na te gaan. Uitwerking vanuit subcultureel perspectief maakt het 
daarnaast mogelijk om het uitgangspunt dat er pas sprake kan zijn van een vrouwen-
visie wanneer er samenhang bestaat tussen de verschillende voorstellingen die onder 
vrouwen leven, te concretiseren. 
Op de tweede plaats de keuze voor het gebruik van symboliek als handvat om de 
chaos van al het verzamelde materiaal in kaart te brengen. Voor de inhoudelijke 
reconstructie van de visie van vrouwen ga ik daarom uit van Eickelman (1976) die 
symboliek op twee niveaus plaatst, respectievelijk het 'common-sense' of subcultureel 
niveau waarbinnen ik de ervaringen van vrouwen reconstrueer, en het religieuze 
niveau dat ik als meeromvattende culturele context zie waarbinnen elementen uit de 
vrouwenvisie en mannenvisie terugkomen. 
Voor de reconstructie van de visie van vrouwen ben ik, waarschijnlijk anders dan 
verwacht, in eerste instantie niet uitgegaan van symboliek van vrouwen op subcultu-
reel niveau, maar van de meer omvattende culturele context. In deel III 'Vrouwen en 
heiligen' ga ik uit van symboliek die vrouwen én mannen gebruiken, te weten hei-
ligen. Heiligen zijn, zoals Turner omschrijft, een dominant symbool, met een hoge 
graad van bestendigheid en consistentie binnen het totale symbolische systeem. Het 
zijn vaste punten binnen zowel de sociale als de culturele structuren en zij vormen 
verbindingspunten tussen deze twee soorten van structuur (Turner 1967: 31-32). Uit de 
analyse blijkt bovendien dat heiligen als dominant symbool eveneens een verbinding 
leggen tussen subculturen onderling en tussen subculturen en de meer omvattende 
culturele structuur. Hoofdstuk 5 'Een dorpsheilige als bindmiddel' maakt duidelijk dat 
vrouwen geen passieve slachtoffers zijn, of dat vrouwen alleen leven binnen de 
vrouwenwereld. Vrouwen leven binnen de dorpsgemeenschap en kunnen actief 
ingrijpen in het dorpsleven van zowel mannen als vrouwen. Zij kunnen ook een 
belangrijke rol spelen in politieke conflicten waar zij op het eerste gezicht buiten staan, 
door bijvoorbeeld actief om te gaan met symbolische voorstellingen en praktijken. Dit 
hoofdstuk geeft weer dat het niet gaat om een (ondergeschikte) 'vrouwencultuur' en 
een (dominante) 'mannencultuur', maar dat het in feite gaat om twee subculturen met 
subculturele verschillen. Hoe sterk de sexe-segregatie ook lijkt te zijn, er is altijd een 
meeromvattende voor mannen en vrouwen gemene culturele context die steeds vanuit 
de eigen subcultuur beïnvloed kan worden, ook door vrouwen. In Hoofdstuk 6 'The 
Two Faces of Saints in the Maghreb' ga ik vanuit die meeromvattende culturele 
context over naar de reconstructie van een vrouwenperspectief en een mannenperspec-
tief. Aan de hand van een analyse van heiligen als genus-gebonden symbool dat 
mannen en vrouwen beiden gebruiken, maak ik duidelijk hoe, door het 'polysemie7 
karakter, bevestiging van en protest tegen bestaande genus-voorstellingen en -verhou-
dingen tegelijkertijd plaats kan vinden. Vrouwen kunnen zich daardoor blijven 
herkennen in symbolische verschijnselen die bij eerste analyse in het dominante 
mannenperspectief thuishoren. Meer diepgaande analyse maakt eveneens duidelijk dat 
vrouwen in Noord-Afrika naast protest tegen bestaande ongelijke genus-verhoudin-
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gen, een zoals Ahmed (1982: 167-168) het noemt 'eigen inheemse traditie van feminis-
me' kennen, niet ontstaan in contact met het westen. Analyses van voorstellingen en 
rituelen rond heiligenverering geven namelijk aan hoe voor vrouwen gelijkwaardig-
heid binnen genus-verhoudingen centraal staat. 
In deel vier 'Vrouwen en kinderen' probeer ik de visie van vrouwen op subcultu-
reel niveau in kaart te brengen. Omdat zowel dorpsmannen als -vrouwen in Tunesië 
en Marokko maatschappelijke verschillen tussen de sexen steeds weer terugbrengen 
tot biologische verschillen in het proces van vruchtbaarheid en voortplanting en 
daaraan gekoppelde eigenschappen, ga ik voor de uitwerking van de visie van 
vrouwen op 'common-sense' niveau over naar het moederschap. 'Het moederschap is 
de vervulling van een vrouwenleven' (cf. Hach-al-Luch 1987), het maakt de identiteit 
van volwassen vrouwen uit, 'mère-avant-tout' (cf. Lacoste-Dujardin 1985), het is voor 
vrouwen de belangrijkste machtsbasis, 'au royaume des mères' (cf. Boudhiba 1975), en 
het maakt mede mogelijk dat vrouwen in de pas blijven lopen binnen het patriarchale 
patrilineaire verwantschapssysteem (Hoofdstuk 3 van deze studie), of zoals Lacoste-
Dujardin (1985) stelt 'des mères contre les femmes'. Hoofdstuk 7 'Maagden en 
moeders' is een inventarisatie van voorstellingen die leven over zwangerschap en 
bevalling onder traditionele Marokkaanse vrouwen tegen hun maatschappelijke 
achtergrond. Hoofdstuk 8 ' J ° n g e moeders zijn als katten' gaat over kwellingen door en 
bezetenheid van geesten bij pasbevallen vrouwen op het platteland van Tunesië. Door 
symbolische voorstellingen van geestesbezetenheid worden zowel problemen die 
pasbevallen vrouwen tegen kunnen komen, als hun positie binnen de familie en hun 
relatie met de baby, tot uitdrukking gebracht. In dit hoofdstuk komt ook aan de orde 
hoe vrouwen op het Tunesisch platteland met behulp van eigen symbolische voor-
stellingen zich 'aanpassen aan' of 'inpassen binnen' de algemeen gedeelde mannelijke 
dominantie in voorstellingen rond vruchtbaarheid en voortplanting. Beide artikelen 
zijn weliswaar geschreven vanuit vrouwen maar gebaseerd op 'algemeen gedeelde 
voorstellingen' rond vruchtbaarheid, zwangerschap en bevalling en eerste periode na 
de bevalling. In die algemeen gedeelde voorstellingen speelt mannelijke vruchtbaar-
heid de centrale en primaire rol ten aanzien van menselijke voortplanting. Juist door 
deze voorstellingen wordt het patriarchale, patrilineaire karakter van deze samenle-
ving gelegitimeerd. Moederschap zou zich pas na de bevalling ontwikkelen. Het zijn 
ook deze voorstellingen die mannen steeds naar voren brengen. Maar hiermee is nog 
geen aansluiting te vinden met het centrale gegeven binnen het vrouwenperspectief 
zoals gereconstrueerd met behulp van analyses van de voorstellingen rond heiligen. In 
Hoofdstuk 9 'Om wiens baby gaat het eigenlijk', beschrijf ik hoe diezelfde platte-
landsvrouwen een eigen interpretatie geven aan processen rond vruchtbaarheid en 
voortplanting. 
225 

In het vijfde en laatste deel 'Vrouwen en strategie' wordt het uitgangspunt dat 
vrouwen actief betrokken leden van de samenleving zijn verder uitgewerkt en 
geïllustreerd met betrekking tot het handelen van vrouwen. Als individu kunnen 
vrouwen nog willekeurig reageren, als sociale groep zijn er in het gedrag van 
vrouwen patronen te herkennen. In dit deel gaat het om meer dan incidentele acties 
om een doel te bereiken, om meer dan tactiek; het heeft te maken met bewust of 
onbewust gestructureerde reactie vanuit de eigen visie waarbij vrouwen gebruik 
maken van symboliek in de omgang met machtsverhoudingen tussen de sexen. In 
Hoofdstuk 10 'Een pak slaag kan ik nog wel verdragen' staat het strategisch gebruik 
van eer en eerbaarheid door Marokkaanse migrantenvrouwen centraal. Na een 
toelichting op de centrale noties eer en schande, volgt een analyse van het gebruik van 
die culturele noties binnen machtsverhoudingen tussen Marokkaanse migrantenman-
nen en -vrouwen in Nederland. Zelfs in de meest bedreigende situaties zijn vrouwen 
in staat om een strategie uit te zetten. In Hoofdstuk 11 'Reinfibulation and the battle 
against female circumcision' komt aan de orde hoe herinfibulatie, geplaatst vanuit de 
eigen visie van vrouwen, een strategie kan zijn om de eigen positie te verbeteren als 
reactie op sociaal-economische veranderingen. Vrouwen gebruiken culturele noties niet 
alleen om te overleven en als zwaarste middel in de strijd met mannen (cf. Hoofdstuk 
8), maar ook om zich in relaties met mannen ten opzichte van vrouwen uit andere 
groepen te verbeteren (cf. Hoofdstuk 11). 
Tot welke conclusies kan ik hier nu komen in het licht van het wetenschappelijk en 
maatschappelijk doel van deze studie zoals aangegeven in de inleiding? In de eerste 
plaats is duidelijk geworden dat reconstructie van een vrouwenvisie aan de hand van 
een subcultureel perspectief verheldert hoe er samenhang kan bestaan tussen de 
verschillende symbolische voorstellingen en -praktijken die onder vrouwen leven. 
Samenhang vat ik hier dan op twee manieren op: samenhang tussen symbolische 
voorstellingen zodat er gesproken kan worden van een subcultureel niveau enerzijds, 
en samenhang tussen symboliek op beide niveaus, op subcultureel niveau en op 
meeromvattend cultureel niveau anderzijds. De eerst genoemde vorm van samenhang 
werk ik voornamelijk uit in Hoofdstuk 9. Om de tweede vorm van samenhang te 
achterhalen bleek de benadering van symboliek door Eickelman (1976) vruchtbaar. 
Door binnen symbolische voorstellingen en -praktijken ordening in niveaus te brengen 
werd het mogelijk om verschillen te onderkennen en een hiërarchie aan te brengen 
binnen symboliek die Arabische dorpsvrouwen in Tunesië gebruiken. Het centrale 
gegeven binnen de visie van Tunesische dorpsvrouwen 'gelijkwaardigheid tussen de 
sexen' zoals gereconstrueerd op meer omvattend cultureel niveau (in Hoofdstuk 6), 
blijkt ook terug te vinden in voorstellingen die vrouwen gebruiken op subcultureel 
niveau (in Hoofdstuk 9). Duidelijk wordt dat vrouwen de voorstellingen rond vrucht-
baarheid en voortplanting aan de hand waarvan mannen hun maatschappelijke positie 
rechtvaardigen, als onrechtmatig ervaren. En hiermee ben ik terug bij de opmerkingen 
die de dorpsvrouwen steeds weer maakten over man/vrouw-verhoudingen; zij 
herkenden zich niet in de gedachte dat zij ondergeschikt zouden moeten zijn. 
In de tweede plaats komt naar voren hoe vrouwen verschillen ervaren tussen 
mannen en vrouwen in het geldend maken van hun visie op de werkelijkheid. 
Mannen hebben daarbij enkele 'assistenten' onder vrouwen. Traditionele vroedvrou-
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wen gelden in de praktijk weliswaar als steun en toeverlaat voor vrouwen die 
bevallen. Analyse van symbolische voorstellingen maakt echter duidelijk dat de figuur 
van de traditionele vroedvrouw voor dorpsvrouwen in Tunesië een sleutelfiguur is in 
de ordening van de Arabische samenleving, en daarmee de maatschappelijke hiërar­
chie tussen de sexen ondersteunt. Zoals oudere vrouwen in de positie van schoonmoe­
der gezien kunnen worden als 'sergeanten' van het mannenperspectief (Hoofdstuk 3), 
zo zijn de traditionele vroedvrouwen handlangers van mannen onder vrouwen in het 
geldend maken van de mannenvisie op het proces van vruchtbaarheid en voortplan­
ting, en ondersteunen zij de patriarchale, patrilineaire ordening van deze samenleving 
(Hoofdstuk 9). 
In de derde plaats blijkt zowel het mensbeeld over Arabische vrouwen waarbij er 
van uitgegaan wordt dat ook Arabische vrouwen verschillen in machtsverhoudingen 
niet passief ondergaan, als de benadering van het begrip macht vanuit interaktie en 
getypeerd als onderhandelen, vruchtbaar voor de analyse. Door symboliek strategisch 
in te zetten proberen vrouwen machtsverhoudingen tussen de sexen in hun voordeel 
te veranderen. Uit het laatste deel waarin strategie centraal staat wordt eveneens 
duidelijk dat de reconstructie van een vrouwenvisie ook maatschappelijk belangrijk 
kan zijn. Vrouwenhulpverlening en voorlichtingscampagnes tegen vrouwenbesnijdenis 
zijn - hoe goed bedoeld ook - meestal etnocentrisch opgezet. Vrouwenmishandeling en 
vrouwenbesnijdenis worden gezien als heel erge vormen van mannelijke dominantie. 
Maar vrouwen zijn, ook in het geval van vrouwenmishandeling en van -besnijdenis, 
geen passieve slachtoffers. Het tegengaan van mishandeling en besnijdenis vraagt 
actieve betrokkenheid van vrouwen zelf. Voorwaarde daarvoor is het kunnen aanslui­
ten bij de visie en ervaringen van de betrokkenen zelf (cf. Bartels & Singels 1988). 
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Bijlage: Veranderingen in de dorpssamenleving 
Deze hoofdstukken zijn eerder gepubliceerd als artikelen, respectievelijk in 1980 en in 
1987, gebaseerd op het materiaal dat ik verzamelde in de eerste jaren dat ik in Tunesië 
veldwerk verrichtte, eind jaren zeventig, begin jaren tachtig. De vraag rijst in hoeverre 
dit materiaal nu nog relevant is en welke veranderingen zich hebben voorgedaan. 
Zoals in hoofdstuk 2 bij de beschrijving van de veldwerksituatie al naar voren komt 
is het dorp in de laatste vijftien jaar sterk veranderd. Door de toename van het aantal 
bewoners zijn de dorpelingen uit de eerste periode van het onderzoek, in de latere 
periode nog maar een deel van de totale dorpsbevolking. Natuurlijk zijn de dorpelin-
gen die ik vanaf het begin heb leren kennen in een aantal opzichten anders gaan 
denken en handelen. Dat geldt zowel voor mannen als voor vrouwen. 
Opvallend vind ik dat zowel de kennis over, als het gebruik van moderne anticon-
ceptie toegenomen lijkt. In 1988 en in 1989 heb ik uitvoerig gesproken met de arts, de 
verpleger en de verloskundige die de spreekuren in de dispensaire (ziekenpost) van het 
dorp verzorgden. Zij stelden dat het gebruik van anticonceptie toeneemt. Na 1982 heb 
ik weliswaar geen nieuwe enquête over het aantal kinderen per echtpaar en per gezin 
of familie gehouden, maar ik krijg de indruk dat het kindertal per familie afneemt. 
Gezinnen met tien kinderen komen veel minder voor. Van de tien kinderen uit de 
familie van mijn tolk/assistente hebben er nu acht zelf kinderen. Die gezinnen zijn 
beduidend kleiner, met twee tot vijf kinderen. 
Dat neemt niet weg dat de waardering voor kinderen nog heel hoog is. Voor een 
pasgehuwde vrouw is het ook nog steeds van belang zo snel mogelijk zwanger te 
worden. Zoals ook bleek uit het materiaal dat ik vóór 1980 verzamelde, gaan vrouwen 
pas aan anti-conceptie beginnen wanneer een echtpaar het aantal kinderen als 
voldoende ervaart en dit aantal verder wil beperken, of om in ieder geval meer 
spreiding te krijgen tussen volgende zwangerschappen. In het algemeen gesproken 
zijn jongens nog steeds meer gewenst dan meisjes, en ik verwacht niet dat deze 
opvatting snel zal veranderen. Ook wanneer een echtpaar denkt aan twee of drie 
kinderen is de kans heel groot dat het er meer worden wanneer die twee of drie 
kinderen meisjes zijn. Dit geldt ook voor families uit de dorpselite. 
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Zolang jongens meer gewenst zijn dan meisjes blijft het voor vrouwen van belang 
de familie van hun echtgenoot van zonen te voorzien. Dit impliceert dat de positie van 
de moeder van de jongen in deze samenleving, zoals beschreven in dit hoofdstuk, nog 
steeds anders is dan de positie van de moeder van het meisje. Dat de moeder van de 
jongen als schoonmoeder gevreesd is komt ook bij Mernissi (1975) in haar studie over 
Marokko terug. In dit hoofdstuk geef ik aan hoe juist oudere moeders van zonen als 
sergeanten van het mannenperspectief optreden en een essentiële schakel zijn in het 
voortbestaan van de dominantie van mannen. Lacoste-Dujardin beschrijft later (1985) 
dezelfde rol voor de moeders van zonen in het voortbestaan van deze patriarchale 
patrilineaire samenlevingsstructuur in de Maghreb en daarbinnen in Algerije en onder 
Algerijnse migranten in Frankrijk. Deze rol typeert zij (1985: 270) zelfs als die van 
'grandes prêtresses' met betrekking tot dominantie van mannen en onderdrukking van 
vrouwen. 
Voorstellingen over sexualiteit, vruchtbaarheid en voortplanting zijn in de loop der 
jaren wel genuanceerd, maar niet wezenlijk veranderd. Maagdelijkheid is nog steeds 
een vereiste voor de reputatie van een meisje en haar familie, en zal dat voorlopig ook 
nog wel blijven. Het belang van een ongeschonden reputatie lijkt zelfs nog toegeno-
men omdat meifcjes zich vaker in het openbaar begeven. Hierdoor wordt het moeilijker 
de reputatie in de hand te houden. Bruiloften worden door de meerderheid van de 
dorpelingen nog steeds gevierd zoals beschreven, met ontmaagdingsritueel en het 
tonen van het laken of de onderbroek met bloed. Het is weliswaar de man die de 
ontmaagding uitvoert, maar het zijn de vrouwen die zich bemoeien met de uitvoering, 
voorbereiding, organisatie, plaats en tijdsbepaling van het ritueel. Het zijn ook de 
vrouwen die de jongen aanmoedigen en het meisje geruststellen, en het maagdenbloed 
goedkeuren. 
Vrouwen gaan niet anders met elkaar om dan tien jaar geleden; zij spreken met 
elkaar over concrete aangelegenheden, over kinderen, mensen, gebeurtenissen en nog 
steeds weinig over abstracte en politieke zaken. Wel worden er andere onderwerpen 
besproken. Werkloosheid van jongeren lijkt bijvoorbeeld in de jaren zeventig en begin 
tachtig minder problematisch dan eind jaren tachtig en in 1990. Verschillende moeders 
vertellen dat de werkloosheid van hun zonen in ieder geval een groot probleem was, 
voor de betrokken zonen en voor de hele familie. Ook over de kwaliteit van scholen 
heb ik tot begin jaren tachtig nauwelijks opmerkingen gehoord, terwijl dit tijdens mijn 
laatste bezoeken regelmatig aan de orde is gesteld. 
In samenhang met de onderwerpen die in de hoofdstukken 3 en 5 worden behan-
deld zijn er vooral de laatste tien tot vijftien jaar een drietal veranderingen te noemen. 
In de eerste plaats de levensloop van meisjes. Opvallend is dat meisjes langer naar 
school gaan doordat ze ook na de lagere school nog een of enkele jaren onderwijs 
gaan volgen. Het bezoeken van een lyceum door meisjes komt eveneens vaker voor 
dan begin jaren tachtig. Meisjes gaan na hun schoolperiode ook vaker buitenshuis 
werken als huishoudelijke hulp of in een fabriek in het dorp of in de omgeving. 
Buitenshuis werken na het huwelijk is ook in 1990 niet gebruikelijk. Slechts in 
noodgevallen, wanneer een vrouw weduwe is geworden of gescheiden, of wanneer de 
man werkloos is, werken gehuwde dorpsvrouwen. 
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In de tweede plaats het woonpatroon. Het is nog steeds gebruikelijk dat een zoon 
met zijn vrouw bij zijn ouders gaat wonen na zijn huwelijk. Maar jong-gehuwden 
proberen eerder dan tien, vijftien jaar geleden zelfstandig woonruimte te vinden. De 
mogelijkheden voor huisvesting zijn in het dorp ook flink uitgebreid. Het woonpa-
troon wordt eveneens sterk beïnvloed doordat jongeren proberen elders werk te 
vinden en soms ook migreren. Het gevolg is dat oudere echtparen zonder (gehuwde) 
kinderen in het dorp, nu geen uitzondering meer zijn. Dat was begin jaren tachtig nog 
wel het geval. Voor sommige ouderen (waaronder bijvoorbeeld de ouders van de 
familie waar ik woonde) brengt deze ontwikkeling nieuwe problemen van zorg en 
hulpverlening met zich mee. Anderzijds zijn er ook jonge echtparen in het dorp 
komen wonen van wie de ouders en andere familie elders wonen. Twee vrouwen die 
in een dergelijke situatie verkeren klagen mij hun nood over eenzaamheid en proble-
men om contacten te maken. 
In de derde plaats zijn er religieuze ontwikkelingen te melden. De oude moskee 
wordt niet meer gebruikt en raakt vervallen. Er is een nieuwe moskee gebouwd en in 
gebruik genomen. Een tweede moskee was in 1990 in aanbouw. De moskee wordt op 
vrijdag goed bezocht. Er wonen nu ook meisjes en vrouwen in het dorp die zich 
opstellen als integristen. (Moslim integristen zijn moslims die zoeken naar het 
wezenlijke in hun geloof, proberen dat te behouden en uit te dragen.) Deze vrouwen 
zoeken elkaar op om gezamenlijk de Koran te bestuderen (cf. Bartels 1992). Zij hebben 
geen ruimte in de moskee zoals Van Reen en (1984) beschrijft voor de integristen 
meisjes en vrouwen in Jendouba. Zij doen dat bij elkaar thuis. Het aantal meisjes en 
vrouwen dat hier aan meedoet wisselt nogal. In 1989 geeft een van deze vrouwen een 
aantal van ongeveer vijftien op. In 1990 vertelt dezelfde vrouw dat het om ongeveer 
tien vrouwen gaat. Er zijn nu eveneens mannen die zich ook naar derden toe opstellen 
als integrist. Hoe groot die groep in het dorp is kan ik niet overzien. Daarnaast lijkt 
het erop dat meer mensen zich aan de gebedsplicht houden dan eind jaren zeventig, 
begin jaren tachtig. In 1989 en in 1990 tel ik zeker twintig families van wie de mannen 
daartoe over gegaan waren. Integristen en hun activiteiten worden door de dorpelin-
gen onderling besproken en sterk becommentarieerd. In hoeverre deze beweging, die 
nu landelijk in Tunesië een belangrijke politieke factor is geworden, ook in het dorp 
invloed heeft verworven, zou ik niet kunnen zeggen. Dat zou verder onderzoek 
vragen. 
Duidelijk is wel dat er meer varianten in religieuze beleving zijn ontstaan sinds 
eind jaren zeventig. Ik spreek hier nadrukkelijk van meer. Heiligenverering is door 
deze ontwikkelingen niet verdrongen. Wel zijn er verschuivingen in belang en 
betekenis van afzonderlijke heiligen te constateren. Zo is Sidi Rijal 'Ain, de dorpshei-
lige waar hoofdstuk 5 aan gewijd is, nog steeds aanwezig, maar is er een verandering 
in zijn betekenis te merken. In november 1990 tel ik op een donderdagavond nog zes 
bezoekers aan zijn heiligdom. De jaarlijkse zerda (heiligenfeest) wordt echter niet meer 
gegeven. Fatima, de vrouw die hiertoe van de heilige zelf opdracht kreeg, is overle-
den. Haar man heeft zich teruggetrokken uit zijn werk in de .arTï (kruidenierswin-
kel). Gegeven zijn opstelling ten aanzien van de verering van Sidi Rijal 'Ain is niet te 
verwachten dat hij de viering van de zerda voort zou zetten. Twee kinderen van 
Fatima wonen buiten het dorp. Haar kinderen die in het dorp zijn blijven wonen, 
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hebben de viering evenmin voortgezet na de dood van hun moeder. Tot 1990 heeft 
ook geen andere familie de organisatie van de zerda overgenomen. Volgens de 
'autochtone' dorpelingen heeft Sidi Rijal 'Ain voor de nieuwe dorpelingen ook niet 
zoveel betekenis. De centrale plaats van Sidi Rijal 'Ain is ook letterlijk minder 
geworden. Door de veranderingen in het dorp, de uitbreiding van de middenstand, 
van diensten en voorzieningen is de bevolking sterk toegenomen met vooral geschool­
de mensen die werk hebben gevonden in die diensten- en voorzieningensector en 
heeft het dorp een ander aanzien gekregen. Het dorpsplein waar het heiligdom zich 
bevindt is nog wel de plaats waar de s~q, markt, wordt gehouden op zondagochtend, 
waar de bus stopt, waaraan het postkantoor, de school en de dispensaire, ziekenpost, 
gelegen zijn. Op dit plein is ook nog steeds een verzamelpunt voor mannen, maar dat 
zijn de ouderen die niet meer werken. De jongere mannen komen bij elkaar in de cafés 
die gebouwd zijn aan de rand van het dorp langs de grote weg en onder de bomen 
langs de toegangsweg naar het dorpsplein. Die plaats van samenkomst lijkt een 
nieuw, in ieder geval een tweede dorpscentrum te zijn geworden. 
Het belang van Sidi Rijal 'Ain voor de dorpelingen lijkt daarom afgenomen sinds 
eind jaren tachtig. De betekenis van integristen daarentegen is toegenomen. De 
discussies tussen de dorpelingen over de verschillende religieuze varianten hebben 
ook een ander karakter. Verering van de dorpsheilige wordt door de dorpelingen nu 
heel sterk als functioneel gezien; Sidi Rijal 'Ain kan hulp en steun verlenen voor wie 
dat vraagt en dat zijn onder de dorpelingen nu niet de sterken of de machtigen of de 
centrale figuren binnen de huidige machtsverhoudingen in het dorp. Omdat de 
dorpsbevolking in korte tijd zo sterk veranderd is en de bezoekers vooral vrouwen 
van de oorspronkelijke dorpsbewoners zijn, lijkt de invloed van deze heilige afgeno­
men. Daarmee is deze heilige geen politieke factor meer in de dorpssamenleving. Van 
heilige van de dorpseenheid is Sidi Rijal 'Ain nu eerder tot heilige van de zwakkeren 
geworden. 
Met de opkomst van de integristen lijkt er onder de dorpelingen een discussie op 
gang gekomen over de inhoud en invloed van religie. Daarbij heb ik een zekere 
tweeslachtigheid opgemerkt. Enerzijds vrezen veel dorpelingen een uitbreiding van de 
macht van integristen, met name omdat deze beweging grote veranderingen in het 
dagelijks leven voorstaat met een veel strenger leefklimaat. Anderzijds roepen 
integristen bewondering op, juist omdat zij zich zo strict opstellen en religie zo 
nadrukkelijk uitdragen. 
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Transcriptie 
Opmerkingen 
Het veldwerk voor deze studie is verricht in Tunesië, Marokko en Nederland. Het 
Tunesisch Arabisch en het Marokkaans Arabisch verschillen niet alleen onderling, 
maar ook beide van het modern standaard Arabisch. Toch gebruik ik voor de tran­
scriptie van Arabische woorden, de transcriptie van Wehr (1974) van het modern 
standaard Arabisch. Door deze vorm te gebruiken kom ik tot een transcriptie die in 
ieder geval toegankelijk is voor zowel Marokkanen als Tunesiërs. 
Soms gebruik ik woorden uit het Tunesisch of Marokkaans Arabisch waar geen 
modern standaard Arabisch woord voor bestaat. Ik heb dan het woord in het Tune­
sisch of Marokkaans laten staan en dit zoveel mogelijk in modern standaard Arabische 
transcriptie weer gegeven. In de tekst staan tevens Arabische woorden die niet cursief 
gedrukt zijn en niet in Arabische transcriptie zijn omgezet. Die woorden beschouw ik 
als 'leenwoorden' uit het Arabisch die tot de Nederlandse taal behoren. Een voorbeeld 
daarvan is 'Koran'. Volgens de Wehr-transcriptie zou er moeten staan Qur'an. 
Eigennamen van mensen, heiligen en plaatsen heb ik zoveel mogelijk volgens de 
transcriptie van Wehr geschreven. Wanneer ik Arabische woorden of namen uit de 
literatuur heb overgenomen, heb ik de in die literatuur gebruikte transcriptie laten 
staan. Wanneer Franse woorden ook door de niet-Frans-sprekende dorpsbevolking 
worden gebruikt, beschouw ik die woorden als 'leenwoorden' voor de lokale bevol­
king. Tot slot geef ik hieronder een verklarende woordenlijst. In die verklarende 
woordenlijst neem ik niet de leenwoorden uit het Arabisch in de Nederlandse taal op, 
wel de leenwoorden uit het Frans in het Tunesisch of Marokkaans Arabisch. 
Verklarende woordenlijst 
'adil herstellen wat kapot is, herinfibulatie (transcriptie Rushwan e.a. 
1983) 
'adil er-rajul herinfibulatie voor de man (transcriptie Rushwan e.a. 1983) 
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'à'ila 
'ayla 
'a ila sarafa 
'ain 
al hay 
al-màl wal-banun 
animatrice 
as ne 'mel 
'acjl 
artisanat 
'asïda 
a 'ta 
'azïma 
bùk 'âzim 
baraka 
bism-allâh 
batn 
délégation 
aima bez-zûj 
dispensaire 
al-fâtiha 
firqa 
fitna 
M 
gourbi 
gouvemerat 
gusl 
Hadit 
hadra 
hammam 
hanàna 
hanût 
haram 
haqïqï 
hisma 
hha 
hurma 
familie 
familie (Tunesisch Arabisch) 
familie met eer 
oog 
de wijk, buurt 
zïnatu hayawat ad-dunya 
de bezittingen en de zonen zijn het tooisel van het nabije leven 
(Koran, sura 18, vers 46) 
soort assistent-maatschappelijk werkster 
wat kan ik doen 
verstand 
vorm van vervolgonderwijs voor meisjes in handwerken, weven, 
naaien, tapijtknopen 
gerecht van meel met olie, melk en suiker dat gegeten wordt bij 
verandering in sociale positie 
geven 
bezwering, belezing 
je vader is resoluut, je vader is een man van aktie 
goddelijke zegening 
in de naam van Allah 
buik 
bestuurseenheid (met aan het hoofd een déléguê), kleiner dan een 
gouvemerat, groter dan een sjeikaat 
altijd met tweeën (Tunesisch Arabisch) 
ziekenpost 
de eerste Sura van de Koran 
(meervoud: furüq) patrilineaire afstammingsgroep 
wanorde, chaos, schoonheid 
koranleraar (Marokkaans Arabisch) 
huis van leem en stro 
bestuurseenheid (met aan het hoofd een gouverneur), groter dan 
een sjeikaat en een délégation 
reiniging 
gewoonten van de profeet 
trance-dans 
badhuis 
zorg, liefde, tederheid 
kruidenierswinkel 
door God verboden, taboe 
echt 
wijk, buurt 
schaamte/ schande 
geschenk, beloning 
eer in de betekenis van intimiteit, vrouw, huis, eigendom 
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'idda wachttijd van drie maanden voor vrouwen tussen twee huwelij-
ken 
ihtirdm respect 
imam voorganger in de moskee 
'ird reputatie 
janna verbergen, bedekken, donker zijn of worden 
jinn (meervoud: jnün) geest 
junub grote onreinheid 
kalam mta ' an-nas de mensen kletsen 
kalti tante van moeders kant 
kanün bak van aardewerk om houtskool te stoven 
karïm betrouwbaar, oprecht 
kayen er-rajul Ui yehkem 
het is de man die commandeert (Marokkaans Arabisch) 
kbar hsüm schandelijk nieuws 
Jcbar mabrük gezegend nieuws 
kitaba tekst uit de koran 
ktab korantekst (Marokkaans en Tunesisch Arabisch) 
khiata herinfibulatie, letterlijk naaien (transcriptie Rush wan e.a. 1983) 
kuhl houtkoolpoeder 
lariyah geesten (evenals jinn) 
laqab naam van de familie 
ma 'ata laha aan wie is gegeven (een vrouw, de gave tot genezen) (Tunesisch 
Arabisch) 
ma 'ata lahu aan wie is gegeven (een man, de gave tot genezen) (Tunesisch 
Arabisch) 
makbül waanzinnigheid, gek 
maktüb door God bepaalde en op het voorhoofd beschreven lot van de 
mens 
malïya gewaad van lange doek die om het lichaam wordt gedrapeerd en 
met spelden of fibula's en ceintuur wordt vastgezet (Tunesisch 
Arabisch) 
marbüt vastgezet, vastgebonden 
matemmas er zijn niet/er is niet 
manlid feest waarop de geboorte van de profeet wordt herdacht 
mausim heiligenfeest 
meddeb leraar koranschool (Tunesisch Arabisch) 
muaddüb leraar koranschool 
muled feest waarop de geboorte van de profeet wordt herdacht (Tune-
sisch Arabisch) 
mufti religieus leider 
muqaddam beheerder van een heiligdom en vertegenwoordiger van een 
heilige, (ook wel: zvakiï) 
mutadayyin religieuze inspiratie 
mra'a (meervoud: nisa") vrouw (Marokkaans en Tunesisch Arabisch) 
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mra'a ma 'ata laha vrouw aan wie is gegeven (de gave tot genezen) (Tunesisch Ara-
bisch) 
mra'a takarkub specialiste tegen het boze oog 
nafs geest, ziel 
nif eer in de betekenis van mannelijkheid, viriliteit, vruchtbaarheid 
nifas eerste zes weken na een bevalling (Tunesisch Arabisch) 
qdbla (meervoud: qdblat) traditionele vroedvrouw 
qaid list 
qattüs kat 
qattüs nifas geest die pasbevallen vrouwen kwelt 
rajul (meervoud: rijdt) man 
rajul ma 'ata lahu man aan wie is gegeven (de gave tot genezen) (Tunesisch Ara-
bisch) 
rahïm barmhartig 
ramadan maand in het moslimjaar waarin de vasten wordt gehouden 
rdqed zwangerschap van een slapend kind 
rüh geest, ziel 
safsari grote witte lap die vrouwen dragen om zich te sluieren (Tune-
sisch Arabisch) 
sdhra tovenares (Marokkaans en Tunesisch Arabisch) 
salïm-an-niya goede bedoelingen, onschuldige, vredige bedoelingen 
salah ideaal, goed 
salat gebed 
saraf eer 
serif geëerde 
sunna gewoonte 
süq markt 
ta 'a gehoorzamen 
tdbi 'a vrouwelijke geest die vooral vrouwen volgt en kwelt 
tasih sluitingsritueel voor meisjes (Tunesisch Arabisch) 
temma er-rajul elli yehkem 
het is de man die commandeert, die de baas is (Tunesisch Ara-
bisch) 
tifla meisje 
tofla meisje (Tunesisch Arabisch) 
tqaf sluitingsritueel voor meisjes (Marokkaans Arabisch) 
triq fi sahr menstruatie (Tunesisch Arabisch) 
wajiha vrouw met veel status, genezeres (Tunesisch Arabisch) 
walt mannelijke heilige 
walïya vrouwelijke heilige 
zerda heiligenfeest (Tunesisch Arabisch) 
ziyara heiligenbezoek (meervoud: ziydrdt) 
zyada fi ummat Mohammed 
groei van de gemeenschap van Mohammed 
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een type geest, de ziekte die die geest kan veroorzaken, het 
ritueel waardoor die ziekte verzacht of minder kan worden. 
Algemene betekenis: de cultus die rond deze geesten bestaat in 
Egypte, Soedan en Somalië (transcriptie en betekenisomschrijving: 
Boddy 1989: xxi). De oorsprong van dit woord is onduidelijk. Er 
zijn auteurs die het terugbrengen naar de stad Zara in Noord-Iran 
of tot een Ethiopisch woord. Mogelijk is het afgeleid van het 
Arabische woord zar-yzür, bezoeken. De geesten bezoeken men­
sen en bezetten hen (Fahouri 1968: 49). 
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Summary and conclusions 
This volume, made up of a collection of related articles, focuses upon three issues: 
how Arabic women experience the balance of power between the sexes, how they 
express these experiences in symbols, and which symbolic strategies they devise to 
deal with the differences in power. It is based on field work conducted between 1976 
and 1991 in three locations: rural Tunisia, Morocco and in the Netherlands among 
migrant Moroccan women. Part 1 ('Women, symbolism and strategy') describes the 
research process (Chapter 2) and the theoretical framework for the study (Chapter 1). 
The theoretical exercise is based on two choices made during field work. 
The first important decision was to focus on women's vision of the balance of 
power. This choice is based on the supposition that Arabic women are not passive 
victims of suppression, but acting individuals capable of developing their own vision 
of reality and asserting it. 
This conception appears self-evident - most anthropologists would characterize 
Arabic men in a similar vein. Discussions in scientific literature demonstrate, however, 
that the idea is not yet clear for Arabic women. In contrast to many studies, it is not 
my intention to refute the current stereotypes and 'prove' that Arabic women are in 
fact similar to the rest of mankind. 
As women occupy a different social position than men, one can generally distin­
guish a women's and a men's perspective on society. Whether various groups of 
women have their own visions of reality is the subject of much research: in this study 
I elaborate on the specific viewpoints of Arabic village women. 
The second part of the book, titled 'Women and Men', investigates the varying 
perspectives of Tunisian women and men. Chapter three ('The boy's mother resembles 
a fish bone') describes how I was confronted with differences in vision between 
women and men during my field work, and later tried to interpret these theoretically. 
A theoretical foundation hinging on the concept of subculture is provided in Chapter 
4, called 'Women's perspective and men's perspective: a useful distinction?' The 
subcultural perspective offers the opportunity to determine the visions of men and 
women separately, and also explore the relationship between both sexes in a broader 
cultural framework. In addition, it concretizes the proposition that a women's vision 
239 
can only be spoken of if there is structural coherence between their various notions 
and ideas. 
The second important decision I made was to choose symbolism as a tool to order 
the chaos inherent to field material. For the reconstruction of the substance of 
women's vision I lean on Eickelman (1976), who distinguishes perspectives in 
symbolism on two different levels. Eickelman first demarcates a 'common-sense 
perspective', which resides at what I call the subcultural level. I use this concept to 
reconstruct the experiences of women as a social category. Secondly, Eickelman 
distinguishes a 'religious perspective' at a higher level of analysis. I consider this as an 
inclusive cultural framework with elements from both the women's and the men's 
perspective. 
In order to reconstruct women's vision I do not take the symbolism of women at 
the subcultural level but the broader cultural context as a point of departure. Part 3, 
titled 'Women and saints', looks into an item of symbolism wielded both by men and 
women: saints. According to Turner, saints are a dominant symbol with high durabil­
ity and consistency within the whole symbolic system. They are fixed points in social 
as well as cultural structures and function as links between the two (Turner 1967: 31-
32). Saints also act as connecting symbols between various subcultures as well as 
between subcultures and the enveloping cultural structure. 
Chapter 5 ('A village saint as binding agenf) demonstrates that women are not 
passive victims, and that they do not only move about in a female world. Women live 
in a village community and actively intercede in the lives of both men and women. 
They are also able to play an important role in political conflicts which apparently do 
not involve them at all, by manipulating symbolic conceptions and practices. The 
argument in this chapter is that reality does not accommodate a 'submissive women's 
culture' and a 'dominant men's culture', but two subcultures with subcultural 
differences. However strong sex segregation may appear to be, there is always a more 
inclusive cultural framework containing influences from the two subcultures. 
In Chapter 6 ('The two faces of saints in the Maghreb') I commence with the more 
general cultural context and subsequently reconstruct a women's and a men's 
perspective on saints. Saints form a gender-related symbol employed by men and 
women alike. I demonstrate that its polysemic character allows for confirmations of and 
protest against gender representations and relations simultaneously. This is the reason 
women are able to identify with symbolic representations which, in the first instance, 
appear to belong to the dominant men's perspective. Further examination also 
indicates that women in North Africa have what Ahmed (1982: 167-168) calls a 'native 
tradition of feminism', which is not the result of contact with the West. Analyses of 
the perceptions and rituals of the veneration of saints indicate that equality in gender 
relations is of great importance to women. 
Part 4 ('Women and children') is devoted to an exploration of women's vision at 
the subcultural level. As village men and women in Tunisia and Morocco persistently 
reduce social differences between the sexes to biological distinctions - fertility, repro­
duction and related physical characteristics, I focus on motherhood. 'Motherhood is 
the fulfilment of a woman's life' (cf. Hache-al-Luch 1987), it makes up her identity 
('mere-avant-tout', cf. Lacoste-Dujardin 1985). Motherhood constitutes woman's most 
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important power base ('au royaume des meres', cf. Boudhiba 1975) but also makes for 
her submission to the patriarchal and patrilineal kinship system ('des meres contre les 
femmes', cf. Lacoste-Dujardin 1985). 
Chapter 7 ('Virgins and mothers') contains an overview of perceptions about preg­
nancy and childbirth among traditional Moroccan women and relates them to their 
social position. Chapter 8 ('Young mothers are like cats') describes spirit possessions 
and torments of young mothers in rural Tunisia. These conceptions of possession are 
presented to express the problems young mothers are likely to face, as well as their 
position within the family and their relationship with the baby. The manner in which 
rural Tunisian women utilize their symbolic perceptions to 'adapt to' or 'fit in' male-
dominated views of the reproductive process is also depicted. Although chapters 7 
and 8 are written from the viewpoint of women, they are based on 'shared concepts' 
of fertility, pregnancy, childbirth and the post-delivery period. According to these 
concepts, male fertility plays the central and dominant role in human reproduction; 
motherhood mainly develops after childbirth. Men bring this view forward time and 
time again. In fact these perceptions are used as critical arguments to legitimize the 
patriarchal and patrilineal nature of society. In Chapter 9 ('Whose baby is it really?') 
the focus shifts back to the women's perspective. I describe how rural women give 
their own interpretation to processes of fertility and procreation. 
The proposition that women are active members of society is elaborated in the fifth 
and last part of the book ('Women and strategy') which considers women's actions. 
Although individual women appear to react quite differently to circumstances, 
patterns may be recognized when the social category is taken as a whole. The 
discussion goes beyond incidental efforts to achieve a goal, beyond tactics. It looks 
into the conscious and unconscious reactions of women to the balance of power 
between the sexes and to the way in which they, proceeding from the women's 
perspective, utilize symbolism. Chapter 10 ('1 can still bear a beating') is devoted to 
the way Moroccan migrant women in the Netherlands make strategic use of the 
cultural concepts of honour, virtue and disgrace in the power relationship with 
Moroccan men. It is demonstrated that women are able to plot a strategy even in the 
most threatening circumstances. Chapter 11 ('Reinfibulation and the battle against 
women's circumcision') describes how women use reinfibulation as a tactic to improve 
their position in the context of social and economic change. Such cultural notions are 
employed not only to survive the gender struggle, but also to improve their relative 
position with men vis-a-vis other women. 
Which conclusions are drawn in this study with regard to the scientific and social 
goals as set out in the first paragraph? In the first place it has become clear that the 
reconstruction of women's views on the basis of a subcultural perspective illuminates 
the cohesion of symbolic conceptions and practices exercised by women. It is shown 
that symbolic concepts are arranged in two manners: on the one hand there is 
structural coherence between notions held by women at the subcultural level; on the 
other hand these are again related to symbolism at the more inclusive cultural level. 
Eickelman's approach to symbols proves to be useful. By distinguishing 'levels' of 
representation and action in the symbolism used by Arabic women in rural Tunisia, it 
is possible to identify differences and construct a hierarchic order. The central 
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perception of gender equality, as reconstructed for the more inclusive cultural level, 
can also be found in women's representations at the subcultural level. It is clear that 
women experience the notions of fertility and reproduction wielded by men to justify 
their social position as unjust. Village women repeatedly emphasize that they do not 
feel they should be subordinate. 
Secondly, the study demonstrates how women experience the fact that men's 
perspective dominates at the inclusive cultural level. It also shows that men's views 
are buttressed by 'assistants' among women. Notable among these are the traditional 
midwives. Although midwives are the help and stay of women giving birth, an 
analysis of symbolic concepts reveals that they are also key figures in the Arabic social 
order and the hierarchic relationship between the sexes. Whereas older women in their 
position as mother-in-law can be viewed as 'sergeants' of men's perspective, tradi­
tional midwives assist men in disseminating their vision of the process of fertility and 
procreation. Hereby they confirm the patriarchal and patrilinear structure of society. 
Finally, the study proves the validity of supposing that Arabic women do not 
passively submit to power differentials. An approach in which 'power' is characterized 
as a process of interaction and negotiation is fruitful. By applying symbolism strategi­
cally, women try to change the balance of power between the sexes in their favour. 
The reconstruction of a women's perspective also has social relevance. Female 
circumcision and women's abuse are viewed as some of the worst expressions of male 
domination. However, well-intended campaigns against these practices are often 
ethnocentric. Women are not passive victims, even in the case of abuse and circumci­
sion. In combatting these practices the women in question must be involved. This will 
only be realized if it is based on their own vision and experiences. 
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